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AVVERTIMENTO 


Con questo secondo volume si compie la nostra 
promessa d’ un primo libro, che espone tutto intero 
il sistema della Filosofia Rosminiana; non si compie 
tuttavia l’altra promessa d’ un secondo libro inteso a 
risguardare la Rosminiana filosofia in faccia al mondo 
antico e moderno. E noi speriamo che il lettore vorrà 
perdonarci, se in rivedere e ripulire l’ opera nostra 
abbiamo creduto di meglio soddisfare a’ suol desiderj 
allargando alquanto il primo libro, e a un terzo vo- 
lumetto, che uscirà fra pochi mesi, riserbando il libro 
secondo, il quale, dovendo eziandio rispondere alle 
non poche obbiezioni che si mossero e sì movono 
contro l’ esposto sistema, piglia naturalmente altra 
indole e carattere, e sembra star meglio da sè. 
La calma, con cui furono dettati il primo e secondo 
volume, persuaderà, noi confidiamo, i nostri leggitori, 
che sola ci stava innanzi alla mente la vagheggiata 
verità, senza pur l’aspetto o la memoria di avversario 
quale si sia. La calma, che accompagnerà anco il terzo, 
li persuaderà che, quand’era nostro debito il prendere 
a esame le più gravi obbiezioni, gli autori delle ob- 
biezioni non ci stavano innanzi se non in sembianza di 
amici, coi quali ci piaceva tranquillamente ragionare 
per meglio assecurarci vicendevolmente della verità. 


GIUSEPPE CALZA 


e 
PAOLO PEREZ. 


CONTINUAZIONE DEL LIBRO I 
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DELLA ESPOSIZIONE 
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FILOSOFIA ROSMINIANA 
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SEZIONE II. 


SCIENZE DI RAGIONAMENTO 


« L'intuizione somministra il mezzo del ragionamento; l’in- 
« tuizione e la percezione somministrano al ragionamento la 
« materia. Non si da ragionamento che non prenda in fine la 
« materia da queste duc fonti. Le scienze d’ intuizione e di per- 
cezione sono scienze d'osservazione; osservano ciò « che si 
presenta alla spirito da intuire, ciò che avviene nello stesso 
spirito, e ciò che avviene nel corpo in quanto egli è un agente 
« del sentimento. Su queste osservazioni si volge e si rivolge 
« la riflessione, e seguendo la guida di quei principii che le 
« somministra il lume dell’essere a cui riferisce ogni cosa, di- 
« scuopre nuove verità ce fin'anco argomenta all’esistenza di 
« enli che sì sottraggono all’intuizione e alla percezione. » 
e Le scienze filosofiche di ragionamento si dividono in due 
« classi. Le une traltano degli enli come sono, e si dicono on- 
a fologiche; le altre trattano degli enti come devono essere, e 
« si dicono deontologiche » (4). 
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(1) Sistema Filosofico n. 4165, 164, 
FiLosoria Rosminiana Vol. II 4 


PRIMA CLASSE 
SCIENZE ONTOLOGICHE 
CIOÈ 
ONTOLOGIA PROPRIAMENTE DETTA 
E TEOLOGIA RAZIONALE 


ONTOLOGIA 
PROPRIAMENTE DETTA 


SUA DEFINIZIONE E SUA PARTIZIONE. 


Eccoci all’Ontologia, che « tratta dell'ente considerato in tutta 
« la sua estensione, come all'uomo è conosciuto; tratta del- 
« l’ente nella sua essenza, e nelle tre forme in cui è l’essenza 
« dell’ente, la forma ideale, la forma reale, e la forma mo- 
« rale » (1). 

I.° Noi pertanto parleremo dapprima dell’essere e de’ suoi 
modi in generale, cioè dell’essere uno nell’essenza, e trino ne’ 
suoi modi o nelle sue forme; 

II° Parleremo in appresso delle forme dell’essere singo- 
larmente prese, e poi 

IIl.° Dell’armonia delle medesime, e 

IV.° Conchiuderemo finalmente colla risoluzione del Pro» 
blema Ontologico. 

E con questa trattazione verremo apparecchiandoci alla Teo- 
logia Razionale, che all’Ontologia dovrà immediatamente se- 
guitare, e che darà compimento ad alcune dottrine cosmolo- 
giche, le quali senza l’aiuto dell’Ontologia e della Teologia non 
potevano, come dicemmo, farsi manifeste nella loro interezza. 


(1) Sistema Filosofico n. 166. 





CAPO LL 


DELL'ESSERE E DE' SUOI MODI IN GENERALE. 
ARTICOLO TI. 


L'ESSERE È UNO NELL'ESSENZA E TRINO NE' SUOI MODI 
O NELLE SVE FORME. 


S 4, 


In ogni idea vi è l'uno e il trino. 


Ogni idea è mezzo di conoscere; e noi per essa conosciamo 
la sussistenza delle cose. 

La sussistenza che noi pronunciamo delle cose che toccano 
il nostro sentimento, dev'essere contenuta nell’idea (1), per la 
quale noi affermiam sussistenti le cose. Se diciam che sussisto- 
no, sappiam che cosa vuol dire sussistere, e lo sappiam per l’idea. 
Così, dicendo che l'uomo sussiste, sappiam che cosa significa 
sussistenza dell'uomo, e io sappiamo per lo stesso concetto di 
uomo. Tuttavia anco innanzi che ci fosse dato l’uomo sussi- 
stente e reale, potevam sapere che significhi sussistenza del- 
l’uomo, cioè una sussistenza possibile. 

La sussistenza poi, che profferiam d'una cosa, si estende a 
tutta la cosa profferita, al suo modo di esistere. Quando si dice 
che l’uomo sussiste, s’ intende che sussiste in anima e in corpo, 
con tutte le sue potenze e facoltà; e però nell’idea, colla quale 
affermiamo la sussistenza della cosa, si contiene anche il modo 
del sussistere di essa. 

La sussistenza delle cose col modo del loro esistere si dice 
Ja realità delle medesime, e però nell’idea delle cose sì com- 
prende la realità loro. La realità quindi dell’ uomo, dell’animale, 
della pianta ecc., è contenuta nell’idea di uomo, di animale, 
di pianta ecc. Questa realità, come la sussistenza, è soltanto 
possibile, finchè si considera nell’ idea mezzo di conoscere: ed 
è in fatto, quando si avvera negli enti diversi da noi sentiti 
e affermati sussistenti. 





(4) S' intende sempre, come si vedrà più innanzi, contenuta a modo 
dell’ idea, cioè îdealmente, siccome possibile. 
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La sussistenza e realità possibile, che si comprende nell’ idea 
della cosa, forma un tutto coll’idea che ce la esprime, e si 
estende quanto l’idea stessa, partecipa dei caratteri dell'idea; 
è quindi una, necessaria, cterna ecc., come sono le slesse idec. 
La realità che si afferma in appresso, si moltiplica cogli enti 
stessi, non è necessaria, ebbe incominciamento ecc. 

In altri termini, l’idea può essere posta in atto, 0, come suol 
dirsi, realizzata (4). Finchè si considera l’idea con quest’atli- 
tudine, si dice che contiene la rcalità delle cose come possi- 
bile; la quale è tanta, quant’è l’idea stessa; anzi non è che 
l’idea stessa considerata in rispetto alla sua realizzazione. 

Questa realità che si contiene nell’idea, e che forma con lei 
una cosa sola, si riferisce allo stesso esscre, che identico ci si 
manifesta e come idca, e come reale. Nel pensare a una cosa 
reale, noi pensiamo a un ente, che si porge come idcale o mezzo 
di conoscere, e come reale e sussistente, poichè si dice cosa 
tanto quella che contempliamo nella pura idea, quanto quella 
che per l’idea pensiamo come sussistente e reale. 

Ma se noi possiamo pensare la pura idea senza por mente 
alla sua realizzazione, non possiam già pensare alla realizzazione 
senza l’idea, mezzo di conoscere. Onde la realità si conosce 
nell’idealità, e per l’idealità; e quindi la realità, che dipende dalla 
possibilità dell'essere, ha un vincolo necessario coll’ idealità. Que- 
sto vincolo di tutta l’idealità con la realità, e viceversa, fa na- 





(1) Coloro che circoscrivono la lingua italiana entro i confini delle 
parole usate dagli scrittori approvati dall'Accademia della Crusca, las- 
sano di riprovevole imitazione francese l’uso del verbo realizzare. Nè 
noi negheremo che di questo verbo e del corrispondente nome di 
realizzazione si faccia frequente e inelegante abuso sì ne’ discorsi come 
negli scritti, là dove spesso potrebbe sostituirsi effettuare, colorire, in- 
carnare, attuare, ridurre, recare, trarre ad effetto, avverare ecc. Ma negli 
scritti filosofici la voce realizzare e realizzazione par divenuta una 
vera necessità ogni volta che si dee contrapporre il mondo reale al 
mondo ideale, nè la voce attuare o altra simigliante rende intero il 
concetto, e le forme troppo lunghe di lrarre, recare, convertire in rea 
Lita possono impigliare o troppo arrestare il lettore, 





5) 
scere un terzo modo, o forma di essere, che non è nè l'uno, 
nè l’altro dei due modi ideale e reale, ma che deriva da tutti 
due insieme, e che si dice morale: modo che noi conosciamo 
quando rapportiamo il reale all’ ideale, e viceversa, considerando 
l’atto o il nesso di comunicazione tra l’ideale e il reale, la per» 
fetta corrispondenza tra l’ideale che ha sempre le sue leggi, e 
il reale che lo ritrae fedelmente e l’adegua. Questo terzo modo 
non è poi altro che lo stesso essere, il quale si porge a noi in 
questo nuovo aspelto e forma; poichè solo per un alto dell’es- 
sere avvien che si metta in comunicazione la forma ideale colla 
reale. Quando noi pronunciamo sussistenti le cose, veggiamo un 
atto dell’essere, e dell’identico essere, che stringe in uno la 
forma ideale e reale. In ogni idea vi ha dunque l’uno e il trino. 
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Lo slesso risultato si raccoglie dall'esame della percezione intellelliva 
e del giudizio. 


Noi possiamo continuarci in questo grave argomento, cer- 
cando più addentro la percezione ce il giudizio. 

In quella che opera sopra di noi un qualche ente, noi diciamo 
che egli esiste. A dir ciò noi vedemmo che fa di bisogno prima 
l’idea coll’attitudine ad essere applicata ai reali sentiti; in se- 
condo luogo il reale sentito ; e per terzo l’unione dell’idcale col 
reale. Tostochè il reale ha commosso il sentimento, egli si di- 
segna, a dir così, sulla lucida ed immensa parete o sull’idea 
universalissima di esistenza, e però ce la circoscrive e deter- 
mina. Non può non essere allora in noi il pensiero di una rea- 
lità possibile di quell’ente, e quindi l’essere si fa vedere come 
ideale e come reale. Ma appena che l’ente sentito ebbe stam- 
pati i suoi contorni sull’essere ideale, la ragion nostra vide pur 
l’atto dell’unione delle due forme precedenti; vide che tutto l’essere 
come ideale si disposava a tutto l’essere come reale, e perciò 
l’essere stesso appresentossi come unificatore e come forma mo- 
rale; unificazione, che lo spirito intelligente afferma in riguardo 
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a quella realità che cade sotto a’ sensi e che forma la materia 
della percezione intellettiva (1). 

La percezione intellettiva pertanto vedesi dipendere da un 
giudizio intellettivo e possibile, che si forma contemporanea- 
mente al giudizio reale; (2) nel primo s’appalesa l’unità e la 
trinità dell’essere, nel secondo la si pronuncia con un atto pro- 
prio e soggettivo. Onde, se l’ identico essere non fosse uno e 
trino, la percezione intellettiva sarebbe impossibile. 

Sarebbe impossibile oltracciò qualunque altro giudizio. Pe- 
rocchè in ogni giudizio vi ha l’essere come ideale, che corri. 
sponde a quello che i logici dicono soggetto ; l’essere come reale, 
che risponde al predicato; e il morale, rispondente al verbo 0 
alla copula. Dicendo es-g. « l’uomo è ragionevole » il termine 
dell'affermazione è la ragionevolezza, che si comprende impli- 
citamente nel concetto o nell’idea dell’uomo; e con affermare 
la ragionevolezza, si è attuata, e, puossi dire, al nostro ocghio 
intellettuale realizzata l’essenza dell’uomo; il verbo poi è lo - 
stesso essere in quanto congiunge e unifica. 


S 3. 


Tanto più l’uno e il trino si riscontra nell’essere. 


Quel che s’è detto di ogni idea, si deve ripetere di quella 
dell’essere in universale, il quale dunque è uno e trino (3). È 
quel che si dice dell’essere è a dirsi di ogni altro ente deter- 
minato, ovvero dell’essere con le sue determinazioni. 

La toccata unità e trinità dell'essere è unità e trinità logica, 
la quale suppone una unità e trinità ontologica, da cui la lo- 
gica e ogni altra trinità si deriva. 


(1) S'intende sempre, che queste operazioni che qui si vengono de- 
scrivendo come distinte di concetto, avvengono in un punto solo, per 
lo più senza distinzione di tempo. 

(2) Che cosa sia giudizio possibile e giudizio reale nel linguaggio 
dell'autore, vedemmo già nell’/deologia, Vol. I, pag. 207 e seg. 

(3) « L’essere è ». E questa formola appunto dimostra che l'essere 
« ha due forme primitive, l’una delle quali tien lwogo di subbietto 


tea - -°# | 
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« La meditazione attenta sulla natura dell'essere puro, quale 
sta presente essenzialmente all’ intelligenza, conduce a quel 
risultato che abbiamo spesso toccato, cioè che egli abbia una 
relazione essenziale con una mente; e questa relazione es- 
senziale è l’oggettività. Questa oggettività ha natura d’imma- 
gine, qualora si voglia adoperare questa parola alquanto tra- 
slata; onde gli errori di Plotino, avendo egli ragionato di im- 
magine come si ragionerebbe dell'immagine sensibile, cho è 
inferiore alla cosa di cui è immagine; ma l’oggettivita del- 
l’essere (si chiami immagine o no) è l’essere stesso, nè più 
nè meno che l'essere stesso, tutto intero, bensì in questa 
forma, l’essere per sè noto. Ma se l’essere è di sua natura 
per sè noto, deve esserci in lui il principio conoscente, che 
è appunto la mente, non però diversa dall’essere per sò 
noto, giacchè nel concetto stesso dell’essere per sè conosciuto 
sì contiene essenzialmente il subbietto conoscente; chè non 
sarebbe per sè noto, ma per altri, se il subbietto conoscente 
fosse fuori di lui, o diverso da lui. Ma dell’essere per sè noto 
si distinguono due relazioni, poichè ogni cognizione è cogni- 
zione in quanto fa conoscere l’essere come assolutamente 
essente. Onde c’è 4°) l'essere assolutamente essente, e c’è 
3°) la conoscibilità ossia l’oggettività di quest’essere. Ma l’es- 
sere è il medesimo, e però non perde nulla della sua essen- 
ziale unità e semplicità; tuttavia quest’ unico essere è tutto 
identico in queste due forme: è tutto assolutamente essente, 
ed è tutto assolutamente noto. Così una dualità è necessaria 
all’essere, senza che punto lo moltiplichi o scemi la perfet- 
tissima unità della sua essenza. 


« (atto primissimo), l'altra di predicato; la prima, quella dell’essere 
« in quanto è intelligibile o ideale; la seconda, quella dell’essere in 


quanto è reale. Nell’ essere stesso dunque è implicito un subbietto 


« e un predicato, un iniziamento ed un complemento, e quindi in esso 
« si nasconde un originale giudicio, che tosto apparisce, quando la 
« mente discuopre quella duplicità. Si vede ancora. che in un tale 
« giudizio il predicato è costituito dall’essere nella forma reale, e il 
« subbietto è;costituito dall'essere nella forma ideale.» (Logica, n.335-336). 


x 
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« Ma non basta, poichè se si investiga più avanti, vedesi che 
l'essere deve avere necessariamente una terza forma, che 
punto non lo molliplica. Poiché l'essere, come apparisce alla 
mente umana indeterminato, fa veder da una parte, che non 
può stare, come assolutamente essente, separato dalla mente 
umana, se non abbia quelle determinazioni e quei termini, 
che alla mente umana non appariscono; dall’altra, che è as- 
solutamente essente, ec però può stare in sè, c però deve 
avere quei termini. Ma in terzo luogo vedesi anche, che ì suoi 
termini propri devono essere quali convengono ad un essere 
infinito, poichè l’essere è di sua natura universale, necessario, 
infinito. Se dunque trattasi di un essere infinito, conviene che 
questo, sotto qualunque forma sia, sia infinito ; alirimenti non 
sarebbe più identico, non sarebbe più lui. Per essere infinito 
deve avere tutto ciò che si concepisce sotto il concetto di 
essere, e però la vita e l'intelligenza. L’essere adunque nella 
forma di assolutamente essente è vita ed intelligenza, e così 
pure nella forma di assolutamente per sè noto. Ora l’essere 
non sarebbe perfetto, se nelle due forme egli fosse in modo 
che, in quanto è sotto l’una non avesse comunicazione con 
sè in quanto è sotto l’altra, anzi la deve avere massima, e 
senza questa neppure sarebbe identico. Le due forme adun- 
que, l’una delle quali non è l’altra, ma ciascuna è tutto l’es- 
sere, devono avere una comunicazione tra loro senza con- 
fondersi. Questa comunicazione suppone, che l’essere sia per 
sè amato, cioè a dire, che quell’essere che è assolutamente 
essente e che è anche ente per sè noto, sia anche per sè 
amato. Ma in quanto è per sè anmiato, non è per sè assolu- 
tamente essente, nè per sè noto; dunque l’essere per sé amato 
è una terza forma in cui è lo stesso essere. È, appunto per- 
chè l’essere per sè amato, è lo stesso essere che è nelle due 
prime forme, nè pure questa terza forma toglie l’unità per- 
fettissima dell’essere. (1) » 





(1) Teosofia, Vol. I, n. 166. 








9 

« V’ha dunque nell'essere necessariamente un’ unità perfet- 

* tissima d’essenza, e una trinità di forme » (1). 
ARTICOLO II. 
INDOLE E PROPRIETÀ DELLE FORME DELL'ESSERE, 
61 
Le tre forme non sono nè confondibili né comunicabili tra loro 
benchè Sieno di pari eccellenza. 


« L'essenza è identica in tutte tre queste forme; ma le forme 
« sono dislintissime, e incomunicabili ». 
« La forma ideale non può conccpirsi senza l’essenza del- 





(1) Indi è che nelle Religioni di lyti i popoli l'Essere assoluto si 
trova designato con nomi tolti or dall’una or dall'altra delie Ure forme. 
II Poeta italiano che più addentro di tutti s’affisse ne segreti della di- 
vinità, ha per ogni forma una ricchezza di nomi che meriterebbe di 
essere sludiala. 

4.° Nomina egli frequentemente Iddio dalla forma ideale, chiaman- 
dolo: il primo Vero (Parad.IV. 96); la prima Luce (Parad. XXIX. 156): 
l'alta Luce che da sè è vera (Parad. XXXIII, 54.; l'Intelletto primo (Pa- 
rad. II 411); il Vero, di la dal qual nessun vero si spazia (Par. IV. 120); 
il Vero in che si queta ogni intelletto (Parad. XXXVIII. 106); il Ben del- 
l'intelletto (Inf. TIT. 18). Fonte onde ogni ver deriva (Parad. V. 116); Za 
Mente che è da sè perfetta (Par. VII 401): 2a Mente, di che fulle le 
cose son ripiene (Parad. XIX. 53); Colui che mai non vide cosa nova 
(Purg. X_ 94; Colui lo cui saver tulto trascende (Inf. VII. 15): ecc. ecc. 

2° Nè menricco è ne’ nomi tratti dalla seconda forma, dalla forma 
reale, di cui è propria la vita, la sussistenza, la possanza, il comuni- 
care la vita e il moto alle creature: ond'egli chiama Iddio; profonda 
e chiara sussistenza (Parad. XXXIII. 4415): Quello che sempre vive 
(Parad. XIV. 28); la suprema Possanza (Parad. XXVII 56): lo primo 
ed ineffabile Valore (Parad. X. 3); la prima Cagione (Parad. XX 132); 
l alto Fattore (Inf. HI 4;; verace Autore (Parad. XXVI 40); il re dell’uni- 
rerso (Inf. V. 91); Colui che volse il sesto allo stremo del mondo (Parad. 
MIX. 40,; Quello, ove s'appunta ogni ubi ed ogni quando (Parad. XXIX. 
12): Lo Motor primo (Purg. XXV. 70;; ecc. ecc. 

3.° Dalla forma morale, che dice Amore, Bontà, Bene, Bealitudine, 
trae non men belli attributi di Dio, ch'egli chiama; il Primo Amore 
(Inf IIL 6: il primo Amante (Par. IV. 48); il primo fuoco d'amore (Pa- 
rad. III. 69); la prima Volontà ch'è per se buona (Par. XIX. 85); infi- 
nito ed ineffabil Bene (Purg. XV. 67,; Le sommo Bene che solo a sè piace 
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« l’essere, perchè ella è appunto essenza dell'essere in quant'è 
« conoscibile. Ma la forma reale si concepisce anche priva per 
« sè dell’essenza dell’essere. In tal caso, la forma reale non 
acquista il nome di ente, nè di oggetto, e non è concepibile 
se non perchè vi s’aggiunge l’essenza dell’essere, la quale le 
dà quell’atto di essere che le mancherebbe. Indi in parte si 
spiega l’origine dell’essere contingente, la creazione di que- 
st’ essere. » 

« La forma morale è il rapporto che ha l’essere reale con 
se stesso mediante l’essere ideale. 

« In quanto l’ente è ideale, in tanto ha la proprietà di es- 
sere lume, e di essere ogggtto. 

« In quanto l’ente è reale, in tanto ha la proprietà di es- 
sere forza, e di essere sentimento attivo, e individuo, e quindi 
soggetto.... 

« In quanto l’ente è morale, in tanto ha la proprietà di es- 
sere l’atto che mette in armonia il soggetto coll’oggetto, di 
essere virtù, perfezionamento, compimento del soggetto me- 
« diante l’unione e l’adeguamento all’oggetto, beatitudine del- 
« l’ente (1) ». 

Le forme dell’essere non sono adunque confondibili, e tra 
loro vi ha una massima distinzione, fondamento d’ogni altra loro 
differenza. 

Inoltre le tre forme tengono relazioni di opposizione; che si 
possono ridurre alle sei seguenti: 4°) Il reale è altro dall’ideale: 





(Purg XXX 23); Colui ove ogni ben si termina e s’inizia (Parad. VIII. 
87); l'avversario d'ogni male (Inf. II. 16); lo Bene, di là dal qual non 
è a che s'aspiri (Par. XXXI 23); il fine di tutti i disii (Parad. XXXIII 
46); la divina Bontà che il mondo imprenta (Parad. VII. 104); l'eterno 
Piacere (Purg. XXIX. 36); il sommo Piacere (Par. XXXIII. 32) ecc. ecc. 
4. Talora unisce le tre forme in un concelto solo a mostrarci 
com'elle perfettamente in Dio s’adeguano, e con bella ardilezza chiama 
Iddio: la prima Egualità (Parad. XV. 74); siccome Quello, in cui l’infi- 
nità del Subbietto s'ammisura perfettamente all’infinità dell’Obbietto e 
1 infinità dell’Amore all’una e all’altra, costituendo, a dir così, una per- 
fetta equazione. 
(4) Sistema Filosofico n. 167, 168, 169, 170. 
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2 ) il reale è altro dal morale; 5°) l'ideale è altro dal reale; 
A) l’ideale è altro dal morale; 5") il morale è altro dal reale; 
6°) il morale è altro dall’idealità (1). 

Le forme dell’essere, siccome non confondibili, sono altresì 
incomunicabili, cioè una forma non può tramutarsi in altra, 
senza cessar d’essere quella che è. 

Tuttochè le forme dell’essere sieno distintissime e incomu- 
nicabili, tuttavia per l’identità dell'essenza dell’essere, da cui 
sorgono con eguale pienezza, hanno la massima unione. La forma 
ideale reale e morale, sono l’identico essere che si atteggia sotto 
tre modi distinti, e questa identità dell'essere stringe le forme 
ad una unità che è la massima. 

Onde nell’essere col suo organamento, colle sue forme, ab- 
biamo due massimi, in senso di opposizione : l’uno di distinzione, 
l’altro di unione. 

Essendo poi ciascuna forma tutto e lo stesso essere che prende 
quel rispetto, ciascuna è di eguale eccellenza, di quantità e gran- 
dezza infinita, pari all’essere di cui è forma (2). 


S2 


Ragione sufficiente delle tre forme. 


Se si domandasse perchè l’essere ha tre forme, sarebbe a ri- 
spondere: « l’Essere è così fatto, è così appunto ordinato » (3). 


(1) Vedi Teosofia, n. 1151. 

(2) La vista di questa pari eccellenza in tutte le tre forme, l'una 
delle quali rientra nell’allra, e senza l’altra non può stare, dovrebbe 
mantener sempre inalterato e pieno il concetto dell’ Essere Assoluto, 
Iddio: ma non fu così: ei venne lacerato e scisso secondo che si fermò 
l’occhio sopra l’una o l’altra delle forme dell’ Essere, e si chiuse alle 
altre. Sarebbe studio bello e altamente fiiosofico il rintracciare ne'nomi 
dati alla divinità ne’ vari tempi e popoli, quale de’ divini attributi pre- 
valesse, come sarebbe p. e. nel Ze de’ Greci, l'attributo tolto dalla 
forma reale, la vita, secondochè accenna la radice Zé vivo, e Zio ho 
calore. In generale si vedrebbe come la Bontà, la Santità, ossia la forma 
morale, che è l’unificatrice delle altre due, fu la prima a dimenticarsi, 
a falseggiarsi dall'uomo, che si finse presto numi i più immorali. 

(3) Teosofia, n. 172, 
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« La ragione perchè l’essere è in tre forme, nè più nè meno, 
sta nell’essenza dell'essere conosciuto. L'essenza dell'essere 
conosciuto è l’essere ideale. Laonde la forma ideale dell’es- 
sere si può acconciamente dire la ragione della trinità delle 
forme dell’essere. Il che, acciocchè si veda meglio, si con- 
sideri quanto segue ». 

« L'essere conosciuto nell’idea è necessario: dunque quel- 
l'essere essenziale È, egli non può essere solo, civè nella 
pura idea, ma deve avere un altro, cioè un reale. Dunque 
l'essere ideale esige l’essere reale. Abbiamo dunque qui di 
necessità due forme dell’essere, l'ideale e la reale. Vediamo 
ora su che si appoggi questo ragionamento ». 

« Esso muove dal principio che « l'essere, se fosse soltanto 
intelligibile e nulla più, non sarebbe essere, perchè involge- 
rebbe contraddizione ». Quando diciamo « essere intelligibile », 
altro non diciamo che essere ideale, ossia oggettivo. Proviamo 
l’accennato principio ». 

« Un essere non può dirsi intelligibile, se nulla ci fosse che 
lo potesse intendere. Perocchè « intelligibile » esprime appunto 
la possibilità d'essere inteso. Affermando dunque che l'essere 
è intelligibile, affermo nello stesso tempo che c’è qualche 
cosa atta ad intenderlo. Qualora dunque io dicessi che c’è 
negessariamente un esscre intelligibile, e non c'è nulla che 
sia capace di intenderlo » io affermerei e negherei nello stesso 
tempo la stessa cosa, cioè dirci una proposizione contraddit- 
toria. Ma se oltre l’intelligibile c'è chi lo può intendere, dun- 
que oltre l’essere idcale c’ è l'essere reale, perchè chi può 
intendere è un subbietto intelligente, c l'essere subbiettivo è 
reale, per la stessa definizione. I)unque la forma ideale del- 
l'essere esige la forma reale: e l’ullima ragione di questa 
esigenza è la necessità del principio di contraddizione. Ma il 
principio di contraddizione non è che lo stesso essere ideale 
applicato (Vedi /deologia). Dunque la ragione di queste due 
forme è nella prima di esse, ossia nell’essere ideale... 

e Vi ha dunque nell'essere ideale la ragione della necessità, 
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« che l'essere sia anco reale; benchè questa ragione a noi non 
e si manifesti nel primo intuito di esso, ma solamente dopo 
« che avendo già il concetto di realità in genere, ce ne va- 
« gliamo a interrogare c deciferare ciò che nell’essere ideale 
« sta scritto quasi in iscrittura abbreviata ed arcana. 

« Che se poi abbiamo di più imparato a conoscere, che la 
« realità importa sentimento e intelligenza, non potendosi fer- 
« mare il pensiero ad una entità puramente estrasubbiettiva, 
e noi veniamo tosto a conoscere che l’ultimo e perfettivo atto 
« dell'essere è il morale. Ora, che il concetto della realità non 
« sia compiuto senza il sentimento, scorgesi da questo, che fuori 
« del sentimento (e l’intendimento stesso è sentimento) altro non 
e si conosce sé non i termini del sentimento che da sè non pos- 
« sono stare, c ne perisce il concetto se dal sentimento men- 
s talmente si dividano, poichè il concetto di cosa sentita, o di 
« termine al sentimento, involge la correlazione col sentimento 
« medesimo. Ma né pure il sentimento da per sè solo, senza 
« intelligenza, è un concetto completo e possibile. Perocchè 
« niuna cosa è ente, se non partecipi dell'essenza dell'ente. Or 
« l'essenza dell'ente è primieramente obbicttiva: e però sup- 
e pone d'aver sua sede in una intelligenza. Di più le cose che 
« non sono l'essenza dell’ente, ma ne partecipano, non ne pos- 
a sono partecipare se non in virtù di quella intelligenza, nella 
« quale abbia sua sede l'essenza oggettiva dell’ente. Questa in- 
s telligenza è quella che unisce l’essenza dell’ente al sentimento 
« che per sè non l’ha. Questo dunque per sè solo sarebbe non- 
« ente; il che viene a dirc: non sarebbe se non fosse qualche 
« intelligenza. Ora, posto che l’essenza dell'essere esiga che vi 
« abbia anche un sentimento, e questo intelligente; s’ intende 
“« esser conseguenza di ciò, che l'essere soggettivo, sentimento 
« (affetto) ed intelligenza, possa amare l'essere reale (sè stesso 
« od allro) in quant'è conosciuto, cioè percepito nell’essere 
« ideale od oggellivo; e questo è l’atto morale: il rapporto mo- 
« rale è dunque essenziale all'ente, L'essenza adunque ogget- 
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« tiva dell'ente importa che l’ente sia non solo ideale, ma reale 
« ancora e morale: di modo che mancando l’una di queste tre 
« forme, l’ente diverrebbe assurdo » (1). Teosofia n. 173-174. 


S 3. 


Insessione delle tre forme. 


Se ciascuna delle forme dell’essere è l'identico essere che si 
pone a quel modo, si dovrà dire che ciascuna forma, traendo 
con sè l’essere e tutto l’essere, lo trarrà insieme colle altre due 
forme, e lo conterrà colle altre due forme, lo conterrà, diciamo, 
a suo modo. 

La forma ideale conterrà le altre due forme idealmente. 
e Nell’essenza ideale dell'essere vi hanno anche le altre due 
« forme, non nel modo loro proprio, nel modo ideale; per- 
« ché l'essenza ideale dell’essere comprende tutto l’essere, ma 
« sempre al suo proprio modo: che consiste nel farlo cono- 
« scere idealmente, e non nel comunicarlo realmente, o moral- 
« mente » (2). 

Quello che si dice della forma ideale, vale eziandio per la 
forma reale e la morale, ciascuna delle quali contiene l'altre 
due a suo modo proprio. La forma reale contiene le altre due 
forme, ideale e morale, realmente; e la forma morale contiene 
le altre due, ideale reale, moralmente. Onde, ciascuna forma, in 
quanto contiene le altre, della sua propria indole e natura le 
riveste. 





(4) E in verità divenne assurdo 1° Essere supremo ih molte religioni, 
perchè appunto esse recisero or l'uno or l’altro dei tre modi supremi 
e personali in cui è l’Essere; più che mai assurdo quando fu recisa 
da lui la forma perfezionatrice, la moralità: onde il Filosofo allora 
nello studio della sapienza era tanto disajutato dai concetti della re- 
ligione fallace, quanto ora può essere ajutato dai concetti della vera 
Religione del Cristo; ed era per lui allora un vero progresso il di- 
partirsi da quella, come sarebbe adesso indietreggiare il gittar da sò 
i lumi e i beneficj di questa, 

(2) Teosofia, n. 476. 
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Avfemo dunque tre contenenti che sono massimi, cioè le tre 
forme dell’essere. E avremo anche tre contenuti, pure massimi, 
cioè le tre forme dell’essere prese a due a due in tutti i modi 
possibili (escluse le ripetizioni), che danno appunto: 4°) il reale 
coll’ideale; 2°) il reale col morale; 3°) l'ideale col morale. Le 
forme contenute poi serbano l’ordine di loro origine; ordine 
che viene dai visceri dell’essere stesso. La forma ideale com- 
prende la reale, e per questa la morale, che chiude il ciclo 
dell’ente; la reale contiene la ideale, e per essa la morale; e 
la morale comprende la reale e per essa la ideale, in cui fini- 
sce la realità e il sentimento affettivo. 

« Le tre forme dell'essere insedendo reciprocamente l'una 
« nell’altra si potrebbero facilmente confondere da chi non 
e avesse regola per discernerle; or la regola è questa, che la 
« forma contenente è quella che dà il nome a ciò ch'ella con- 
« tiene, benchè ciò ch'ella contiene sia d’un altra forma » (4). 

Per meglio chiarire questa dottrina, l’autore ricorre all’ fv 
umano, che si dispone in tre modi o forme, ciascuna delle quali 
comprende le altre, dando la comprendente il nome a ciò che 
da lei è compreso. i 

L° Io è l’anima in quanto riflette sopra se stessa. Quel che 
riflette è identico a quello, sopra cui si fa la riflessione. L'a- 
nima adunque per l'Zo si pone come conoscente, e come co- 
nosciuta, ed è la stessa anima che prende questi due rispetti. 
Inoltre l’anima tutta come conoscente, che ama l’anima tutta 
come conosciuta, fa nascere un’ anima amante, ed è la stessa 
anima che prende la nova disposizione. 

Queste forme diverse che prende l’anima di conoscente, di 
conosciuta, e di amante. dipendono dall’essere uno e trino, e 
dall’ inesistenza delle sue forme. Quando l’anima afferma se 
stessa, in quanto si pronuncia ella partecipa della forma reale; 
in quanto è pronunciata, della forma obbiettiva e ideale ; e in 
quanto si ama, della forma morale. Non si possono produrre 





(1) Teosofia, n. 176. 
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altri fo, perchè tre sono le forme dell'essere; la ragione poi, 
perchè la stessa anima può mettersi sotto questo triplice aspetto, 
consiste nell’identità dell'essere in ciascuna delle tre forme. 

Poste le tre forme di conoscente, conosciuta e amante, che 
prende l’anima identica,.ovvero anche di /o conoscente, di /o 
conosciuto, e di 7o amante, ne viene che ciascuna delle tre 
forme debba avvolgere le altre due. E in fatti in qualunque delle 
tre forme noi consideriamo l’/o, lo troviamo colle altre; e an- 
che per questo avviene, che il testimonio della propria coscienza 
vige di tanta forza ed autorità. 

e L'uomo conosce se stesso. In questo fatto l'Io entra due 
« volte; poichè l’/o è il conoscente, e l’/o è il conosciuto. L'/o 
« conoscente è l'ente /o nella forma subbiettiva ; 1° Yo conosciuto 
e è lo stesso ente /o nella forma obbiettiva. Ora se si parla 
« dell’Zo conoscente se stesso, che è l’ente nella forma subbiet- 
« tiva, è ben chiaro che l°/o conosciuto, che è l’ente nella forma 
« obbiettiva, inesiste nel primo. L'/o conoscente dunque, que- 
« st'ente nella forma subbiettiva abbraccia in sè 1°/o conosciuto, 
a quest’ente nella forma subbietliva, e così l’abbraccia, che se 
« non l’abbracciasse, non potrebbe essere Io conoscente, ente 
« nella forma subbiettiva. Ci sono dunque le due forme l'una 
nell'altra. Ma quando si parla dell’fo conoscente se stesso, 
« in quale delle due forme è l’ente? Nella forma subbiettiva, 
« perchè è la contenente » (1). 

Con un simile argomento si può ragionare delle altre due 
forme, e dimostrare che l’ente si nomina dalla forma conte- 
nente obbiettiva, e poi da quella morale (2). | 





(1) Teosofia, n. 484. 

(2) Dopo questa filosofica dimostrazione dell'insessione delle tre 
forme ontologiche date per la prima volta, a quel che noi sappiamo, 
dal Nostro, è facile vedere come ella si possa trasportare alla dimo- 
strazione teologica della insessione delle forme personali, o meglio 
delle persone divine, nella Triade suprema, quale ci fu rivelata dal 
Cristianesimo. Pare che a questa ammirabile insessione abbia la mente 
l'Alighieri quando nel nono cielo vede, simbolo della divinità, un punto 








17 
ARTICOLO III 
LE CATEGORIE, 


S 4 


Differenza tra le forme dell'Essere e le Categorie. 


Abbiam fin qui studiato l’essere datoci per intuito, l'essere 
innato e mezzo di conoscere, e l'abbiamo trovato uno c trino, 
con un ordine maraviglioso, dal quale ogni altro ordine procede. 

Qual mezzo universale di conoscere, quest’essere dovrà avere 
un’applicazione agli enti una e trina, cioè farceli conoscere come 
reali, come idcali, e come morali; e tutti gli enti si ridurranno 
a queste tre grandi e supreme classi, fuor delle quali non vi 
possono essere altri enti od entità. 

Quindi volendosi convertire in un giudizio ciascuna di queste 
prime applicazioni dell’essere, si dirà: « quest’ente è ideale, 
a quello è reale, quell’altro è morale ». 

« Qualora gli enti limitati che cadono nella cognizione umana 
« si vogliano classificare nel modo più sommario, tutti si ridu- 
« Cono a queste tre classi di enti ideali, enti reali, enti mo- 
« rali; di maniera che le tre primordiali forme dell'ente sono 
e anche il fondamento delle categorie. 


che raggia lume fulgentissimo Par. XXVIII. 16.), Parendo inchiuso da 
quel ch'egli inchiude (Ivi XXX. 12). 
Più chiaramente poi la esprime, quando allo svelarsegli nell’ Empi- 
reo l’Essere supremo, dice (Par. XXXIII 415): 
Nella profonda e chiara sussistenza 
Dall'alto lume, parvemi tre giri 
Di tre colori e d'una contenenza. 
E a noi sembra vederla descrilta anco in quella rara terzina, che 
chiama Iddio (Par. XIV, 28): 
Quell’uno, e due e tre, che sempre vive 
E regna sempre in tre e due e uno, 
Non circoscritto, e tutto circoscrive: 
dove la ripetizione variata dei tre numeri, e l'armonia stessa ritorne- 
vole del verso, ci suona accenno al reciproco contenersi dell’una nele 
altra delle divine persone. 


FiLosoria Rosmniana Vol, JI, 9 
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« Le categorie sono classi più estese di tutti i generi, e riori 
« sono generi, e molto meno specie, poichè lo stesso ente che 
« si divide in generi e ìn ispecie, appartiene a tutte e tre le 
« categorie » (1). 

e Categoria, xatmyopia, viene a dire nel senso filosofico predi- 
« cazione da xatryopéo » (2). 

Da ciò rilevasi la differenza che passa tra le forme dell’es- 
sere, e le categorie. Le forme dell’essere esprimono il suo con- 
gegno e organamento; e le categorie nascono dalla predica- 
zione dell’essere fatta in rispetto agli enti finiti, « Allorquando 
s le forme si prendono a fondamento della suprema classifica- 
« zione, a cui si possono richiamare tutte le entità finite, esse 
« prendono il nome di categorie » (3). 


S 2. 


Le Categorie son classi ultime e fuori di tutti i generi. 


Per categorie adunque si intendono le classi ullime a cui si 
riducono tutte le varietà dell’essere in qualunque modo conce- 
pibile dalla mente umana (4). 

Per classi ultime poi s'intendono quelle che da altre non 
dipendono. È quindi le classi ultime si distinguono dalle c/assi 


(1) Sistema Filosofico n. 174, 172. 

(2) Teosofia n. 123. 

(3) Teosofia, n. 1154. 

(4) È a vedere nella Logica (n. 415 segg.) come l'esposizione Ari- 
stotelica delle categorie farebbe credere, che tutto ciò che v'ha di più 
esteso nella cognizione umana siano i generi. Il che è falso; e dove 
fosse vero, trarrebbe con sè la conseguenza, che la cognizione umana, 
come pure l'universalità delle cose, sarebbe priva d’unità, e piena di 
discordia; poichè tutto si ridurrebbe ad alcuni generi, i quali pure 
rimarrebbero irreducibili all'uno. 

Ripensando noi se in alcun luogo del divino Poema si esprima l’u- 
niversalità degli enti con ampiezza di classificazione che s'accosti alle 
nostre categorie, ci viene in mente il bel verso, che dice Dio aver 
creato (Parad. XIII. 4) 

Quanto per occhio e per mente si gira; 
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più astratte fondate in un concetto di maggiore estensione, per- 
chè quando il concetto su cui si fonda la classificazione è un 
concetto elementare (Vedi /deologia) e non primitivo, esso di- 
pende dal concetto di cui è elemento e onde fu astratto, e nel 
pensiero totale dell'uomo non è mai solo. 

Le classi ultime non si fondano nè sui concetti di massima 
estensione, nè sui concetti di massima comprensione attuale, i 
quali sono le specie piene che costituiscono classi minime. 

Le classi ultime sono fondate in concelti di comprensione 
massima virtuale, di maniera che in ciascuna d’esse si trovi 
contenuto virtualmente il massimo d'essere. 


S 3. 


Le Calegorie vengono dalle tre forme dell’ Essere. 


« Le qualità che devono caratterizzare le Categorie, sono: 
« che csse siano predicati primi dell’essere, di maniera che non 
« ne suppongano altri davanti a sè; siano predicati fondamen- 
« tali, sicchè tutti gli altri ad essi si riducano, e di essi, come 
e più universali ed anteriori, si predichino gli altri; siano pre- 
« dicati completi, dimodochè abbraccino tutte le entità che pos- 
« sono essere dall’umana mente pensate; e finalmente siano 
« predicati perfettamente divisi, a segno che l'entità dell’uno di 
« essi non entri a costituire l’entità dell’altro. » 

« Ora questi caratteri si riscontrano appunto nelle tre origi- 
e nali forme dell’essere che abbiamo indicate. 

« Poichè, che niuna altra distinzione preceda alle forme del- 
s l’essere, e però che queste sieno predicati primi, è chiaro 
anche da questo solo, che niente precede all’essere, e però 
niente può precedere alle forme nelle quali l’essere è ». 





dove con mirabile concisione ed eleganza nella prima parte si com- 
pendia tulto il reale sensibile (prendendo l'occhio per tutti gli altri 
sensi, come spesso s'usa‘; nella seconda parte, lutto il pensabile, tutto 
l'ideale; e nella parola si gira, si accennano tutti gli atteggiamenti 
diversi, la moltliplicità degli enti reali e ideali, che lasciano imaginare 
la forma morale che ad unità li radduce, 


A 
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« Che queste siano distinzioni fondamentali, di modo che 
tutte le altre distinzioni possibili senz’esse non si possano 
concepire, si deduce da questo, che ogni altra distinzione deve 
cadere nella sfera del subbietto, o in quella dell’obbietto, o 
in quella della virtù che li unisce: e se non cadesse in una 
di queste tre sfere, rimarrebbe equivoca, e però non sarebbe 
una distinzione determinata. Poichè, si ponga che per qua- 
lunque distinzione fuori di quella delle forme si separassero 
due entità; ciascuna di esse entità potrà essere o ideale o 
reale, cioè appartenere all’una o all'altra delle due prime 
forme, e quindi rimarrà una distinzione indeterminata, chè 
non è vera distinzione, se non si supponga falta prima la 
distinzione delle forme, ed applicata alla distinzione di cui 
si tratta ». ° 

« Conseguentemente le forme sono predicati completi, non 
solo perchè ciascuno abbraccia l’ente nella sua totalità, ma 
ben anco perchè non c’è nessuna entità che ad esse non si 
subordini: perchè appunto ogni entità conviene che neces- 
sariamente sia qualche cosa di ideale, di obbiettivo, o qual- 
che cosa di reale, o finalmente qualche cosa appartenente 
alla loro unione. Dove si ponga ben mente, che non si può 
applicare alle nostre forme l’obbiezione che vale per entità 
altramente distinte, cioè che le relazioni tra le dette forme 
siano entità non comprese nelle forme: poichè anche queste 
relazioni o sono entità ideali, e si riducono alla forma ob- 
biettiva; o sono relazioni sussistenti, e si riducono alla forma 
reale (subbiettiva ed estra-subbiettiva), o alla morale. La mente 
può riflettere o astrarre, ma qualunque entità ritragga da tali 
riflessioni o astrazioni, sempre all’una delle tre forme si ri. 
duce. Così quantunque ci sia, per noi, entità ideali d’entità 
ideali indefinitamente, tutte però appartengono alla forma 
ideale, che ha virtù d’applicarsi a se medesima, quasi in per- 
petuo circolo rivolgendosi. 

« Che poi tali forme sieno perfettamente divise, apparisce da 
questo, che per nessun verso ciò che è ideale, come tale, può 
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divenire un'altra delle due forme; e la stessa inalterabilità 
« è applicabile a ciascuna. Di che avviene che non si possono 
« ridurre a minor numero: se non che tutte e tre si consu- 
mano nell’unità dell'essere, che in ciascuna di esse identico 
e sussiste » (1). 


CAPO Il. 


DELLE TRE FORME DELL'ESSERE SINGOLARMENTE PRESE. 


ARTICOLO I. 
L'’ESSERE IDEALE. 


Passando alle singole forme prendiamo tosto a trattare della 
forma obbiettiva dell’essere, perchè è quella per cui si cono» 
scono le altre due forme, è quella che innanzi alle altre ci si 
manifesta per l’intuito primitivo. 

L’essere che sta davanti alla nostra mente, obbietto della me- 
desima, disvela sc stesso per se slesso, è l’essere per sè ma- 
nifesto. 

Dicendo che l’essere è per sè manifesto, noi distinguiamo 
colla riflessione nell'essere il manifestante e il manifestato, e” 
conosciamo che questi attributi in lui si unificano (2). 

Dobbiamo pertanto considerare l’essere ideale 

4° in se stesso; 
2° in unione colla mente umana; 
3° e in unione cogli altri enti. 


S 14. 


L’ Essere ideale in se stesso. 


Che cosa contiene l’essere ideale in se stesso? 
Esso contiene quanto segue: 
4° Il primo di ogni cognizione. Perocchè in qualunque co- 
gnizione il primo elemento è l’esistenza della cosa. E veramente 





(1) Teosofia, n. 155 
(2) Teosofia, Vol. IV. L'/dea n. 12. 
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l’esistenza è comune a tutte le cose che si conoscono, e senza 
qualche esistenza, senza una possibilità di esistenza non sì co- 
noscerebbero. 

2° La ragione dell’ordine intrinseco dell'essere. Con ciò si 
vuol significare che allorquando si ponga che l’essere, quasi 
aprendo il suo seno, allo sguardo dell'uomo manifestasse tutto 
sè, sicchè l’uomo intendesse a pieno com’egli è fatto, come or- 
ganato, di quale ordine abbellito, scevro da ogni disordine e ca- 
sualità; allorquando si ponga tutto ciò, l’uomo riscosso alla co- 
gnizione di cotanto segreto, vedrebbe manifesta la necessità di 
quell’ordine e organamento dell’essere; e tale necessità consì- 
sterebbe in questo, che egli non sarebbe più l’essere se non fosse 
così ordinato, gli fallirebbe l’essenza dell’essere se una sola me- 
noma perfezione di quell’ordine gli fallisse. Il che è quanto dire, 
che la pura essenza dell’essere (l’essere ideale indeterminato) è 
la ragione suprema dell'ordine intrinseco dell’essere, o la ra- 
gione del modo o dei modi in cui è. Continuando adunque a 
favellare nella fatta supposizione, che fosse dato all’ uomo di 
veder l’essere compiuto nel suo ordine interiore, anche in quel- 
l’eccellentissima cognizione il primo elemento sarebbe la notizia 
dell'essenza dell’Essere (Essere ideale): questo primo elemento 
sarebbe il lume, spento il quale non si avrebbe più conosci- 
mento, Ma di più si vedrebbe, lui essere la ragione della sua 
necessità, esigendo l'Essere per sua essenza quell’ordine, senza 
il quale non sarebbe più essere (4). 





(4) Le ragioni appartengono sempre all’idea, all’essere ideale, le cause 
all'essere reale: e però, d’Iddio causa suprema e realissima non v' ha 
causa ulteriore, ma d’ Iddio v’ha ragione, e questa splende nell’essere 
ideale, che in Dio è una cosa con Dio, è Dio slesso. Del resto, la 
supposizione che facciamo del manifestarsi all’uomo tutto 1’ Essere 
col suo intrinseco ordinamento, nel sacro Poeta è viva descrizione 
quasi di cosa da lui provata nell'Empireo. E nell’Essere a lui mani- 
festantesi vede egli appunto in mirabile collegamento tutti i modi 
dell’essere, tutte le determinazioni che Egli prende, e tutte le ragioni 
o la forma universale di quell’ordine, per modo di semplicissimo lu- 
me; lume che non può esser altro che ideale: lume la cui lontana 
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Si noti qui attentamente, che altro è la ragione dell'ordine, 
ed altro è l’ordine dell'Essere. Questo è molteplice, non es. 
sendovi ordine senza pluralità. Quella è una e semplicissima; 
dovendo sempre la ragione dell’ordine essere una, giacchè l’or- 
dine stesso non sarebbe più ordine se non avesse un’unica ra- 
gione. Di che vien la conseguenza, che l’essenza dell'Essere può 
conoscersi senza l’ordine dell’ Essere, perchè quella è diversa 
da questo; ma solo allorquando sta presente all'intelligenza nel 
tempo stesso l’essenza dell’ Essere e l’Essere ordinato e com- 
piuto, solo allora l'essenza dell’essere acquista innanzi all’ in- 
telligenza la qualità di ragione del detto ordine: qualità che 
non si potea prima conoscere perchè racchiude una relazione 
coll’ordine dell'essere, che non era per anche noto. Indi si può 
dire con proprietà di parlare, che quantunque l’essere ideale 
non faccia conoscere da sè solo qual sia l’ordine interiore del- 
1’ Essere; tuttavia lo contiene virtualmente o implicitamente, 
appunto perchè egli ne è l’attissima ragione; e però egli di- 
venta il lume a conoscere quest’ordine, tostochè quest’ ordine 
sia comunicato all'uomo nel sentimento. 

Quando poi diciamo che l'essenza pura dell'Essere presenta la 
ragione dell'intrinseco ordine di lui, non veniamo con questo 
a dire ancora, che ci faccia conoscere alcun che di reale, giac- 
chè l’ordine esprime unicamente la forma e non la sostanza, 
e quindi si parla d’un ordine possibile e ipotetico, cioè di quel- 
l’ordine che dovrebbe aver l’essere nell'ipotesi che fosse attuato. 





memoria, mentr’egli parlava, ancora lo riscoteva di gaudio sovrumano 
(Parad. XXXIII. 85): 
Nel suo profondo vidi che s’ interna, 
Legato con amore in un volume, 
Ciò che per l’universo si squaderna; 
Sustanzia ed accidente, e lor costume, 
Tutti confiati insieme per tal modo, 
Che ciò ch'io dico è un semplice lume. 
La forma universal di questo nodo 
Credo ch'io vidi, perche più di largo, 
Dicendo questo, mi sento ch'io godo. 


24 

3° La ragione delle determinazioni dell' Essere. Molti esseri 
conosce l’uomo, o certo crede di conoscere, ciascuno determi- 
nato. La parola determinazione significa i termini, i finimenti 
e complementi dell’ Essere, giacchè in ciascun essere la mente 
distingue un principio ed un fine. Che se la mente concepisce 
l’ente soltanto nel suo principio, senza il suo fine o termine, 
l'ente si chiama indeterminato; a ragion d’esempio, quando la 
mente concepisce l'uomo, ella concepisce un essere indetermi: 
nato che è la natura umana, concepisce cioè il principio di que- 
sta natura, ma non i suoi termini e finimenti, che sono tutti 
quegli accidenti che adempiono sì faltamente il concetto del- 
l’uomo, che nulla gli manca a poter acquistare la realità. I ter- 
mini possibili poi, o finimenti dell’essere, sono diversissimi e 
variatissimi, e possono essere di condizione finita o infinita e 
illimitata. E quindi la parola determinazione è assai diversa da 
quella di limitazione ; onde, per esempio, di Dio si può dire che 
è un Essere determinato, quantunque non si possa dire che 
sia limitato. Or benché l’essere ideale, l'essenza dell’ Essere sia 
la ragione suprema di tutte le determinazioni possibili dell'Es- 
sere, tuttavia quest’attitudine sublimissima non si conosce fuor- 
chè nel caso che se ne usi, e il caso incontra solo allora che 
ci son dati degli esseri reali, e date, insieme con essi, delle 
determinazioni: enti che ci servono anche a conoscere la ra- 
gione dell’ Essere. 

4° La ragione dell'Essere assoluto. Dalle cose dette risulta 
questo vero, che se ci fosse dato a concepire l’ Essere Asso- 
lulo, noi troveremmo la ragione di Lui nell’ Essenza dell’ Essere. 
Dicendo « la ragione di Lui » non diciamo la ragione dell’or- 
dine, o delle determinazioni dell’ Essere Assoluto, il che abbia- 
mo detto precedentemente, ma della sua realità e sussistenza; 
perocchè non sarebbe assoluto se non fosse reale e sussistente; 
di maniera che questo è solo quell’Essere, nell’Essenza del 
quale entra la realità. 
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2. 


L'Essere ideale in relazione alla mente. 


Quanto all’ Essere come lucente alla mente, noi faremo col 


nostro Autore (Vedi Idea n. 85), le osservazioni seguenti: 


« 4° La natura dell’essere ideale è tale, che unendo in se 
stessa senz’alcuna contraddizione due modi di esistenza, uno 
in sé, e l’altro relativo alla mente, o per dir meglio, avendo 
un modo di esistenza che abbraccia questi due, rende pos- 
sibile la comunicazione di sè ad una mente ». 

« 2° Questa comunicazione non solo è possibile, cioè non 
ripugnante alla natura dell'Essere ideale, ma è necessaria, 
di maniera che sarcbbe ripugnante alla natura stessa dell’ Es- 
sere ideale, che una tale conunicazione non avesse luogo. 
« Tutta la difficoltà ad intendere questo nasce dall’ inclina- 
zione d’applicare all’esistenza dell'Essere ideale le leggi dell’esi- 
stenza subbiettiva. E in fatti l’esistenza subbielltiva è tutta re- 
lativa al subbietto, cioè s’esaurisce ec termina nel subbietto 
stesso, onde ripugna che il subbietto, se esiste solamente ri- 
spetto a sè, esista come subbietto in altro modo. Tutte le altre 
cose fuori del subbietto, egli le riferisce a sè, e non può mai 
riferire se stesso alle altre cose senza cessare d’essere sub- 
bietto; poichè è subbietto appunto per questo, che egli co- 
stituisce un centro del tutto. Vero è che il subbietto intel- 
ligente può considerare se stesso come obbietto, e così, dopo 
essersi obbiettivato, riferirsi ad un centro maggiore, per es. 
a Dio. Ma in tal caso interviene il modo obbiettivo di es- 
sere: onde riman fermo che il puro subbietto, come tale, fi- 
nisce in se stesso, tale è la legge del modo subbiettivo di 
essere. Ma totalmente diverso ed opposto si è il modo di es- 
sere obbiettivo. Questo è un modo per la sua stessa essenza 


« relativo ad altro » (4). 





(1) Non è senza perchè, l’insistere si frequente dell’Autore sulla dif- 


ferenza tra modo oggettivo, e soggettivo, ra oggetto e soggetto; poichè 
la confusione di questi due modi è cagion principalissima di errori 
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Conseguentemente, come per l’idea si conoscono le essenza 
delle cose, così le essenze delle cose saranno immediatamente 
presenti alla mente; e come per l’essere ideale si conosce pure 
la possibilità delle cose,-così la possibilità delle cose sarà pure 
oggetto della mente. Il senso poi, non si può dir che abbia nulla 
di presente, perchè non ha nulla di obbiettivo: nel senso si di- 
stingue il senziente dal sentito, e la loro unione immediata 
senza null'altro di mezzo, ma non la presenzialità dell’uno al- 
l’altro (1). 


6 3. 


L’Essere ideale in relazione agli altri enti. 


« L'osservazione del fatto dimostra, che gli enti contingenti, 
« in quanto sono tali, cioè in quanto sono meramente reali, 
« non hanno questa qualità di essere enti, e però neppur di 
« essere oggetti; quindi per se stessi non producono cognizione, 
« ma solo appartengono al senso; e per essere cogniti conviene 
e sì uniscano all’ente oggettivo e insieme con esso si comu- 
« nichino. 


e incertezze, e il sistema Rosminiano si fonda sull’accurata distin- 
zione di essi. Finchè la parola oggetto e oggettivo non abbia nella 
mente ricevuto la sua significazione sicura, sempre conforme e inal- 
terala ; finch’ella pende in quel vago e incerto, in cui la avvolgono 
molti scrittori moderni e specialmente i Tedeschi; finchè non si giunga 
a comprendere che il soggetto, come soggetto, è tutto chiuso in se 
stesso e nel proprio sentimento, per sé affatto oscuro e cieco, mentre 
il solo oggetto ha ragione di luce, di presenzialità, di manifestazione; 
finchè non s' intenda come per l’oggetto vediamo le cose quali sono 
in sè, mentre pel solo sentimento, che è sempre cosa subbiettliva, le 
sentiamo indistinte da noi, una cosa sola con noi, una pura nostra 
modificazione, senza vestigio alcuno d’idea, e luce di ente: finché 
non si veda come noi non possiamo affisarci nell'oggetto senza uscire 
di noi stessi, cioè non possiamo pensarlo senza lasciar di pensare a 
noi stessi; non si riuscirà mai ad intendere il varco infinito che se- 
para l’uomo dal bruto, il mondo ideale dal mondo reale, e quindi 
nulla di ciò che all’ideale e alla scienza filosofica appartiene. 
(1) Vedi L'/dea, n. 86-102. 
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« All'incontro dimostra il ragionamento, che l’ente per sè og: 
« getto (l’Essere) dee avere la sua propria realità, la quale però 
“« non si comunica all'uomo in questa vita, dimodochè questa 
« stessa realità appartenga all'oggetto, come essenza veduta 
« nell’idea » (1). 

Acciocchè gli enti reali finiti a noi divengano enti, bisogna 
che a loro congiungiamo, con un atto nostro proprio, l’essere 
ideale. Questo avviene per la percezione intellettiva, colla quale 
noi affermiamo esistente ciò che ridesta il nostro sentimento, 
e lo affermiamo perchè il reale finito penetra nel sentimento 
nostro illuminato dall'essere in universale. La mente in quanto 
intuisce l’essere in universale ed è con lui immediatamente 
unita, viene irraggiata dalla sua luce, luce che si comunica al 
sentimento corporeo per un atto di percezione che abbiamo de- 
scrilto nella Psicologia. E però gli enti che entrano nel senti- 
mento fondamentale vengono spontaneamente accolti dalla luce 
ideale, nella loro essenza, mediante la primitiva intuizione; nella 
loro sussistenza poi, mediante la fondamentale e primitiva per- 
cezione. Per questa percezione il soggetto percipiente trasporta 
il reale percepito nell’essenza, e quindi fuori del tempo e dello 
spazio, nel mondo metafisico. « Che cosa dice lo spirito, di- 
« cendo seco stesso che un dato ente, per esempio un arancio, 
« sussiste? Traducendo la sua parola in lingua esatta e filoso- 
« fica, cioè analizzata, ella suona così « L'essenza dell’arancio 
« da me intuita è realizzata ». Se questa è la forma che espri- 
« me esattamente l'affermazione dello spirito quando percepisce 
« un reale, come non è a dubitarsene da chi ha ben meditata 
« quell’operazione; dunque la realizzazione si predica di quel- 


* l'essenza appunto, che prima si intuiva solo come possibile . 


« adessere realizzata, la quale realizzazione è, come tante volte 
« abbiamo detto, « l'atto pel quale l'essenza è come operante ». 
« Dunque il reale è quella stessa essenza realizzata. Ma il pre- 
« dicato si percepisce nel soggetto. Dove noi vedemmo l’es- 





(1) Idea, n 142. 
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« senza, ivi dunque è d'uopo che percepiamo il suo realizza: 
« mento. Ma l’essenza da noi s’intuiva fuor del tempo e dello 
« spazio (benchè, trattandosi di essenza di cose temporanee ed 
« estese, nell’essenza stessa s’ intuisce il tempo e lo spazio pos- 
« sibile). Dunque anche il suo realizzamento si deve percepire 
« fuori dello spazio e del tempo, nell’ente stesso intuito, che 
e è appunto il mondo metafisico » (1). 

L'atto dunque della percezione è un atto, con cui i sensibili 
ricevono un modo di esistere infinitamente superiore a quello 
che hanno come puramente sensitivi e come termini del prin- 
cipio puramente senziente. Non potrebbero nulladimeno ricevere 
tanta dignità, se non fossero sentiti; il sentimento corporeo 
adunquè si può riguardare come la miniera da cui il principio 
intelligente trae i materiali per edificar nell’eternità il mondo 
metafisico (2). 

Quanto poi alle idee che seguitano alla percezione, e quanto 
alla loro classificazione, ne abbiamo parlato nell’ Ideologia, e 
nella Logica. 





(1) Idea, n. 464. 

(2) Questa dignità che ricevono i varj enti dalla luce della verità 
onde noi, quasi nuovi creatori, li rivestiamo, questa dignità più o men 
grande secondo il grado di luce in cui ci risplendono, è anche il fon- 
damento di tutta la legge morale, la quale ci comanda distribuire 
l’estimazione e l’affelto agli enti tutti, secondo che più o meno in 
sè accolgono della luce dell'essere, ossia del bene, che è una cosa 
imedesina. 

Esprime questa legge l’Alighieri quando protesta di amar tulte le 
crealure a norma della varia perfezione piovuta in loro dal Creatore 
(Par. XXVI, 64): 

Le fronde, onde s’infronda tutto l’orto 
Dell’Ortolano elerno, am’ io colanto, 
Quanto da Lui a lor di bene è porto. 








ARTICOLO II 
L’ ESSERE REALE, 


S 4. 


Che cosa sia il reale. 


Quello per cui un ente è e sussiste, si dice realità dell’ente: 
la quale si estende altrettanto quanto l’ente sussistente. Così 
tutto quello per cui è e sussiste un corpo, o l’anima, o il prin- 
cipio senziente, o l'uomo, si dice realità del corpo, dell'anima, 
del principio senziente, dell’uomo. In altri termini, realità si 
dice tutto quello che fa sussistere una data. essenza o un og- 
getto possibile, poichè quello che è reale e sussiste si può pen- 
sare cone possibile. 

E poichè l'ente reale fa sussistere l’ente col suo ordine, perciò 
la realità dell’ente si atteggerà secondo l’ordinamento dell'ente 
stesso: e come nell’ente havvi un primo, o un centro organico 
da cui si spande il suo ordine e la sua attività, così anche la 
realita dell'ente avrà il suo centro o un'attività radicale, da cui 
si stende ad abbracciare tutto lente. 

Quando poi si considera la realità di questo punto centrico, 
sorge in noi la nozione di soggetto; poichè « il soggetto è ciò 
« che in un ente, o in un gruppo di entità sì concepisce come 
« primo, contenente, e causa dell'unità. E l'ente potendo esser 
« reale, ideale e morale, in ciascuna di queste tre forme si 
« concepisce il subbietto dell’ente » (4). 

Questa realità che fa sussistere l'essenza delle cose, non può 
essere che sentimento, o ciò che al sentimento si riduce: il 
che si può dimostrare e colla esperienza e col ragionamento. 

« Se noi poniam mente all'esperienza, questa non ci dà altri 
« esseri reali, se non quelli che hanno natura di termine, ov- 
« vero di principio. Ora i principj sono soggetti tutti dotati di 
« sentimento. I termini reali poi sono i sentiti, i quali si rife- 
riscono al principio senziente, e però sono nel sentimento », 
lol iii ali iaia i 


(1) Trosof. n. 237-238 
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« Ma se noi applichiamo a questi dati dell'esperienza il ra- 
gionamento analitico, troviamo: 

« 4° Che la parola sentimento significa propriamente l’atto 
ultimato del principio senziente; 

« 2° Che il termine sentito o è proprio, o straniero, come 
abbiam detto. Se è proprio, egli è lo stesso principio sen- 
ziente come sentito, perchè quello è termine proprio, nel 
quale vi è l’ente identico che è nel principio. Così nel sen- 
mento espresso col vocabolo /0, il senziente ed il sentito si 
identificano. E però in tal caso il sentimento è proprio tanto 
del termine, quanto del principio ». 

a 3° Ma se il termine è straniero, egli ha bensì un rap- 
porto essenziale col principio straniero col quale è unito, ma 
non gli appartiene l’ atto proprio del principio straniero, € 
« però neppure il sentimento — 

« 4° Troviamo dunque che in ogni sentimento, come pure 
« in ogni sentito, vi ha um’attività » (4). 

5° L'attività poi straniera ad un principio, ossia il termine 
straniero ad un principio, deve essere termine proprio ad un 
altro, e però ogni realità principio e termine si riduce finalmente 
a sentimento, La diversità poi dei sentimenti costituisce la di- 
versità delle realità. 

Che la realità sia sentimento, si può provare eziandio dalla 
percezione intellettiva. Noi non possiamo percepire altro che 
l’anima nostra, e quelle cose che si insinuano nel sentimento 
di lei; e sappiamo che l’anima nostra è sentimento sostanziale. 
Conseguentemente, con la percezione dell'anima nostra noi per- 
cepiamo una realità sentimento; la percezione poi de’ corpi 
avviene dopo che sono entrati nell’ambito del sentimento, e solo 
da questo sentimento acquistano l’attitudine a entrar nella per 
cezione; si percepiscono in quanto sono sentiti. | 

Inoltre, per la percezione si inviscera il reale nell’ideale, si 
unisce il sentito coll’inteso. Se il reale non fosse sentimento 
Sdi it ili dle 


(4) Reale, pag. 145-146-147. 
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o al sentimento non si riducesse, non si potrebbe operar quel- 
I’ unione, perchè solp il sentimento con la sua immaterialità 
può essere portato nell’ ideale, o nell’obbietto puro immateriale, 
e partecipar dell’obbiettività: solo il sentimento si può diffon- 
dere nell’ideale, lo può toccare, lo può inabitare, dacchè, non 
altrimenti che lo stesso essere ideale, è semplice e non ha 
parti (4). | 
$ 2 


Realità infinita e ciò che in essa si contiene. 


Veduto che l’Essere è reale, e che la sua realità si allarga 
quanto l'Essere, si può argomentare che la realità dell'Essere 
è infinita, e di tutte le proprietà dell'Essere va adorna. La rea- 
lità dell'Essere è una sua forma, che nell’Essere ideale sta ideal- 
mente; e questa realità possibile, o disegno, o inizio di realità 
dev'essere sussistente, soggettiva e personale, acciocchè l'Essere 
possa stare eziandio idealmente. Se l’Essere colle sue forme 
fosse soltanto ideale, sarebbe una contraddizione; chè l’Essere 
puramente ideale, tuttochè organato nella pluralità e nella tri- 
nita delle sue forme, non potrebbe esistere senza un soggetto 
personale. 


(4) Indi si vede quanto va lungi dal vero chi colloca la realità nella 
pura materia, confondendo la materia in un col sentimento, e non 
intendendo possibilità di sentire se non là dove è materia; si vede 
come il materialista distrugga dalla radice la possibilità stessa della 
percezione intellettiva, chè certo la materia non può essere traspor- 
tata nella spiritualissima luce ideale, nè fatta cognita se non per mezzo 
di cosa spirituale quale è il sentimento. E perduto di vista l’ intervallo 
immenso che separe la materia dal sentimento, agevole cosa è il per» 
dere poi di vista l'intervallo infinito che separa il sentimento dall’ in- 
telligenza, e più agevole ancora il disconoscere l'intervallo che passa 
fra il mondo ideale e il morale, riponendo la moralità nella pura 
speculazione. Il vero si è che moralità non può esistere senza intel. 
ligenza, che intelligenza non puo esistere senza sentimento, che al 
sentimento nell'uomo è ordinaria occasione e stimolo il tocco della 
materia: ma van dislinte costantemente e con ogni vigilanza tutte 
queste cose, nè mai la confusione d’una di esse coll'’altra va scevra 
d'una sequela di errori perniciosissimi, 





52 

L’essere si dice ideale, in quanto è manifesto, intelligibile: 
ma in quanto manifesta se stesso o la propria essenza, è un 
mero oggetto del tutto impersonale. L'essenza poi dell’ Essere, 
che così oggettivamente si manifesta, annunzia il suo atto e la 
sussistenza, che è soggettiva e personale; di guisa che ove 
noi non potessimo supporre che fosse personale, essa ci svani- 
rebbe dinnanzi e s’annienterebbe. E l’atto soggettivo e perso- 
nale è la realità. Or nell’essenza dell'Essere non ci si disvela 
qual sia quella soggettività o personalità dell’Essere. Sicchè da 
una parte noi vediamo che l'Essere non sarebbe 1’ Essere, se 
non avesse nulla di soggettivo, di personale, e però di reale; 
dall'altra non sappiam determinare la nalura di questa sogget- 
tività, personalità o realità, perchè questa non è posta con noi 
in comunicazione. Indi è, che dall’ Essere idcale a priori noi 
argomentiamo che Iddio deve esistere, ma non sappiamo com’ 
egli sia; il che si dice aver di lui un concetto negativo, ben- 
chè verace. 

Questa realità divina, che non possiamo realmente sperimen- 
tare, dev'essere un sentimento infinito, eterno, immutabile, pari 
all’Essere medesimo. È paragonandola all’essere ideale, noi po- 
tremo inferirne ciò ch'ella contiene. Perocchè: 

1°) Se l’essere ideale, come vedemmo, contiene il primo 
elemento di ogni cognizione, l’Essere reale sarà la causa di 
ogni sussistente; 

2°) Se l'essere ideale contiene, come si è detto, la ragione 
dell'ordine intrinseco dell'essere, l'Essere reale sarà quello che 
tale ordine adempie e realizza pienamente: 

3°) Se l'essere ideale vedemmo contener la ragione delle 
determinazioni dell’essere, 1° Essere reale ce ne somministrerà 
il sentimento; 

4°) Come l'essere ideale contiene la ragione dell’ Essere 
Assoluto, così l’Essere reale è la stessa ragione sussistente (4). 





(1) Uno de’ nomi più frequenti di Dio nelle Sacre scritture è appunto 
quello di Vila, vita essenziale, che designa appunto meglio d’ogni altro 
la Realità infinita. E già l’incarnata Sapienza dopo avere annunziata 








S 3. 


Diversità de' reali. 


I. 


Soggelli con lermine proprio e soggetti con termine straniero, 


Nel sentimento, a cui ciascun reale si riduce, deve distin- 
guersi il principio dal suo termine; e distinguersi il termine 
proprio dallo straniero. 

Il principio del sentimento, o quello intorno al quale sì ag- 
gruppa tutta l’attività del sentimento, prende il nome di sog- 
getto. L’alto poi, per cui il sentimento è, si dice sostanza; e 
quest’atto col modo del suo esistere e co’ suoi finimenti si 
dice natura (4). 

I soggetti si distinguono primamente in quelli che hanno fer- 
mine proprio, e in quelli che l'hanno straniero. 

Termine proprio di un principio o soggetto è quello, in cui 





la forma personale dell'identità dicendo: Ego sum Veritas (Io. XIV 6). 
soggiunge tosto, et Vila, mostrando l’inseparabilità della forma per- 
sonale dalla Realità. Come principio e ragione di tulte le altre vite, 
egli è poi detto nella Bibbia Dominator vitae (Eccli. XXI. 4.), Deus vitae 
(Ib. 4.), Fons vilae (Ps. XXXV. L) ecc. — Dante, per dirlo principio e 
fine di tutte le sussistenze, di tutti gli enti creati, che tutti con qualche 
lor pregio e perfezione ci si mostrano amabili, e suscitano in noi 
qualche grado di amore or più, or men forte, lo chiama (Par. XXVI. 46): 
Alfa ed Omega di quanta scriltura 
Mi legge Amore o lievemente o forte. 

(1) « La sostanza è l'atto primo pel quale una essenza sussiste — 
‘ la nalura abbraccia di più tutto quello che è necessario al soggetto 
« per sussistere e perciò abbraccia anche il termine necessario del- 
: l'atto ond’egli sussiste — il soggetto è il principio della natura sen- 
« ziente. Si esige adunQue perchè una sostanza si possa dire soggetto, 
« 4°, che ella sia sentimento; 2°, che ella si consideri in quanto al 
‘« principio. E questo secondo carattere distingue il soggetto dalla 
* natura sensitiva; perchè la natura sensitiva abbraccia anche il sentito, 
« necessario acciocchè esista un sentimento sostanziale; ma il sog- 
< getto non è che il senziente; perchè il solo senziente ha ragione di 
: principio » (Psic. n. 56). 

Firosoria Rosminiana Vol. II, 3 
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finisce e si consuma la sua attività; attività che gia costituiva 
il soggetto, e che poi disvolgendosi venne a prendere un altro 
modo di esistere, il quale appunto si dice a/tività-termine. Quando 
pertanto il sentimento di un ente si dispone come principio e 
insieme come termine sentito, allora quel termine si dice pro- 
prio, ed è tale, che per esso il senziente sente se stesso. « Il 
« termine proprio dell’ente, non toglie l’unità sua propria quan- 
« tunque si distingua dal principio. Perocchè « il termine pro- 
« prio è quello in cui trovasi l’ente identico che è nel prin- 
« cipio; » onde in questo caso il principio e il termine sono 
« distinti come due modi, ne’ quali il medesimo ente è » (4). 

I soggetti poi che finiscono in un termine od obbietto nel 
quale non trovasi l'ente identico al principio, si dicono soggetti 
con termine straniero. Questi soggetti devono avere tuttavia un 
termine proprio. Imperocchè il termine straniero non può divenir 
talo, se non vi concorre l’attività del principio, che almeno nel- 
l'ordine logico si suppone preesistente; e nessun principio esiste 
senza qualche suo termine. Di più se il termine o i termini del 
principio fossero soltanto termini stranieri, non vi potrebbe es- 
sere l’unità dell’ente, poichè l’attività del principio che si com- 
pone a termine esclusivamente straniero, duplicherebbe l’ente. 
Ogni principio adunque deve avere un suo termine proprio, pel 
quale si rende idoneo ad avere termini stranieri. 


II. 
Soggetti senzienti. 


I soggetti senzienti sono il principio che sente lo spazio: il 
principio del sentimento di continuità; il principio del senti- 
mento di eccifazione; il principio del sentimento di eccitazione 
armonica: de’ quali principj s'è discorso fella Psicologia e nella 
Cosmologia. In questi tre ultimi principi, di eccitazione armo: 
nica, di semplice eccitazione, e di continuità, havvi il termine 
straniero, che con violenza immula il sentito, 





(4) Reale, pag. 165. 
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Nel sentimento dello spazio vi ha il termine proprio. « Lo spa- 
« zio puro, giova ripeterlo, è il termine naturale, e non stra- 
e.  niero, del principio sensitivo; egli è il fine della sua attivita, 
«= dove questa trovasi esaurita, e però dicesi da noi termine 
= Quiescente, benchè da esso poi ricominci l’atlività quando si 
« aggiunga la materia corporea ». 
Il principio che sente lo spazio, e che così ha il suo termine 
proprio, è quello da cui spuntano tutti gli altri principj e tulti 
i gli allri termini, e però è quello che rende possibili i soggetti 
\ sensitivi con termine straniero, perchè a ciascuno di questi sog- 
giace a fondamento il principio dello spazio. Negli accennati 
principj adunque havvi il sentimento dello spazio puro, e però 
il sentimento con un termine proprio. 
| L'azione straniera, terminativa e violenta, che sperimentano 
. i principj sensitivi-corporei, deve appartenere ad altri princip), 
e infine a’ principj de’ quali quei termini sieno proprj. Il termine 
straniero si riferisce da ullimo a un termine che è proprio di 
altri principj; straniero per un principio, e non proprio di nes- 
I sun allro, non avrebbe ragione di esistere, sarebbe e non sa- 
rebbe a un tempo stesso. Poichè dovendo il'termine mantener 
sempre la nalura di termine, se fosse esclusivamente straniero, 
sarebbe per sè, avrebbe con sè la ragione dell’esistere; ma un 
termine che ha in se stesso la ragione del proprio esistere, deve 
avere in sè necessariamente il suo principio, di cui dovrebbe 
essere termine proprio; sarebbe dunque, nella detta supposi- 
zione, straniero e proprio nello stesso rispetto e nel medesimo 
tempo, il che ripugna. 
La materia pertanto, e i corpi, se son termini stranieri a noi 
l e agli altri soggetli sensitivi, dovranno esser proprj di altri enti 
principj. Per questi termini propri degli uni, e stranieri agli 
altri, gli enti vari dell'universo si rannodano tra loro e s’in- 
catenano, e danno quell’unità ineffabile, che si prova dal sen- 
timento e si contempla dall’inlelletto (4). 


-_——————————————,-sj_c_ct_n01ì1_--e=e=r===e=e-—=e=e=e-- re reo ooro—_r_———_—_m—_—_—_—_—_—_—_—_—_—_———_—_— 


(1) Quanto più si studia quest'arcana cosa che si dice materia, tanto 
più se ne ammira l'opportunità, e direm pure la necessità per legare 
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Il. 


Soggetti inlellellivi. 


Anche nell’intelligenza abbiam sentimento, e più puro e più 
squisito che non sia il senso dell’estensione e dei corpi; e il 
principio di questo sentimento si dice soggetto intellettivo. Il 
soggetto intellettivo adunque è il principio di quel sentimento, 
che nasce dall’unione dell'anima col lume della ragione, col- 
l’idea universale di esistenza. 

L’essere ideale, termine od obbietto dell’umana intelligenza 
non è termine proprio, ma straniero, dell'anima intelligente che 
ad esso aderisce. « Per conoscere se un termine è straniero al 
« principio con cui sintesizza, convien osservare se tutta l’af- 
« tività che esso dimostra si possa ridurre a quel principio come 
«a sua causa ed atto primo, perocchè se non vi si può ridurre, 
s allora è indubitato che esiste un’altra causa, un altro prin- 
« cipio, un altro atto primo, benchè non cada sotto l’esperienza, 
s appunto per l'assioma ontologico: che « non può stare un atto 
s secondo, senza un atto primo, » che è lo stesso indicato di 
s Sopra: «non potersi pensare ad un ente, senza supporre un 
+ alto primo » (1). 

« L'essere ideale nell'uomo è anch’egli un termine straniero, 
a @ si prova colla regola data di sopra. Il principio intelligente 
« riceve dall’essere ideale l'oggetto primo che lo rende intel- 
« ligente, egli riceve e non dà: dunque l’ente oggetto non può 
« essere produzione del principio intelligente umano; ma egli 


insieme (ullo l'universo; se ne ammira la virtù ed efficacia in senso 
ben più alto e sincero che non l'ammiri il materialista. Come la sen- 
tono atlivamente e ne penetrano la sostanza Ie pure intelligenze! Come 
Ja sentono passivamente gli uomini e ne percepiscono gli accidenti e 
la considerano quasi dal canto esterno, indi argomentando alla so- 
stanza di essa! Come la pone, la vede, la possiede in nn modo sovra- 
eccellente e a noi ignoto il Creatore! Non v'è faccia, non v'è capo, 
angolo o modo di essa. che non sia sentito o pensato dagli esseri 
sparsi per l’universo; e {utto l'universo ella stringe ed aduna. 
(41) Reale, n. 145. 
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‘ esige l’esistenza di un’altra attività, di un altro principio che 
« rimane all’uomo occulto, e che gli somministra l'oggetto. Ma 
« qual principio suo proprio può avere l’ente oggetto? Un sog- 
« getto, come abbiam detto. Dunque l’ente oggetto suppone 
+ necessariamente, e virtualmente conticue l’esistenza di un 
« soggelto suo proprio, il quale sia principio soggettivo del ter- 
* mine medio oggettivo. Ma il principio deve essere adeguato 
« al suo termine proprio, col quale egli costituisce un solo es- 
» sere. Ora l'essere ideale è universale, infinito, Dunque egli 
* suppone un soggetto infinito per suo principio. Questa è quella 
* dimostrazione dell’esistenza di Dio a priori, che si presenta 
« in tante guise diverse, ma che è sempre la stessa nel suo 
« fondo. 

« Il ragionamento dialettico trascendentale adunque dimostra 
« l’esistenza di enti che non cadono nella nostra esistenza, tanto 
e partendo da quegli enti termini che son dati nella costituzion 
« del nostro sentimento, quanto partendo da quell’ente ter- 
« mine medio, che è dato nella costituzione della nostra intel- 
« ligenza » (41). Reale pag. 145. 


IV. 


Persona. 


« La persona si può definire « un soggetto intelligente »; e 
s volendo dare una definizione più esplicita, diremo che « si 
e chiama persona un individuo sostanziale intelligente, in quanto 
« contiene un principio attivo, supremo ed incomunicabile ». 
« Come poi si chiama soggetto ciò che è principio supremo di 





(1) La Filosofia dunque che rinserrandosi tutta nel soggetto, fa l’og- 
getto termine proprio dell’uomo e sua produzione, recide dal Creato 
la Causa suprema, e insieme con essa l'unità e l'ordine di tulto l’u- 
niverso. L'Alighieri a significare che l’obbietto, l'essere ideale, la Ve- 
rilà, appartiene in proprio a Dio, chiama Iddio la Luce che da sé è vera 
(Par. XXXII. 54), la Mente ch'è da se perfetta (Par. VIIL 404). E a si- 
gnificare la partecipazione che di quel lume vien fatta alle creature, 
lo dice la Mente, di che tulte le cose son ripiene (Par. XIX. 53), che ri- 

corda il Virgiliano Jovis omnia plena. È altrove: Lume non é se non 
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attività in un individuo senziente qualsiasi, o intelligente 0 
no; così si chiama persona ciò che è principio supremo in 
un individuo intelligente: sicchè la differenza fra soggetto e 
persona si è quella che corre fra il genere e la specie, giac- 
chè noi pigliamo la sensitività in senso il più universale, nel 
qual senso ella abbraccia anche l'inteudere, che si riduce ad 
una special maniera di sentire. Sicchè la persona noti è che 
una classe di soggetti la più nobile, quella dei soggetti iu- 
tellettivi. 

« Risultano poi ancora dalla definizione le altre proprietà 
della persona, le quali sono: 

« 1.° Che ella dev'essere una sostanza; 

« 2.° Che ella dev'essere un individuo (1), e perciò appar- 
tenente alle cose reali, e non alle mere ideali; 

« 3.° Che dev’ essere intelligente; 

« 4.° Che dev'essere un principio attivo, intendendo la pa- 
rola attività nel suo significato più esteso, nel quale ella ab- 
braccia in qualche modo anche la passività, sicchè la persona 
è quel principio da cui parte ultimamente tutta la passività 
e tutta l'attivita dell'individuo »; 

« 5.° Che deve essere un principio supremo, cioè tale, che 
nell’individuo non se ne trovi un altro che gli stia sopra, on- 
d’egli mutui l’esistenza; anzi tale, che se vi sono nell’indi- 
viduo degli allri princip), questi dipendano da lui, e non pos- 
sano sussistere in quell’individuo se non pel nesso che hanno 
con lui. 

« Nel che si consideri che il principio personale chiamasi 
supremo, per escluderne ogni allro che gli stia sopra, non 





vien dal sereno Che non si lurba mai, anzi è tenebra, 0A ombra della 
carne, o suo veneno (Par. XIX. 64). Egli ha pur creato la potente frase 
inverarsi più o meno della luce eterna, ossia partecipare più o meno 
della verità increata (Par. XXVIII. 39). 


(4) Per individuo sostanziale si intende: « una sostanza in quanto 


« è una, indivisibile, incomunicabile ed ha tutto ciò che si richiede 
« per sussistere » (Antr. n. 766). 
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perchè egli debba averne necessariamente degli altri che gli 
stiano sotto, come potrebbe far credere la parola supremo, 
che pare involgere una relazione con qualche cosa inferiore.Néè 
tuttavia crediamo vietato in una formola generale il dirsi su- 
premo a ciò che potrebbe restare anche unico; come, dicendosi 
il primo, può intendersi anche di un solo, non essendovene 
altri. Tuttavia, a chi piacesse, potrebbe sostituire alla parola 
supremo quella di indipendente, o tale altra somigliante. 

« 6.° Che deve essere incomunicabile, conseguenza delle 
proprietà precedenti, e già compresa in qualche modo nella 
nozione di individui; perocchè |’ individuo non può comuni- 
carsi senza cessare d’essere quell’individuo ch'egli era prima, 
e allo stesso modo deve intendersi la incomunicabilità del 
soggetto. 

« Dalle quali cose si vede che la persona non è assolu- 
tamente e necessariamente il medesimo di ciò che si esprime 
col vocabolo /0; ma che fra la persona, e l° IO esiste una 
differenza di concetto, simigliante a quella che vedemmo 
trovarsi fra il soggetto, e 1 I0. 

« Egli è vero, che per lo più col monosillabo IO si esprime 
un soggetto intelligente, ossia una persona che ha consape- 
volezza di sè, e noi uomini non adoperiamo questo monosil- 
labo se non a significare la personalita nostra propria di cui 
siamo conscii, ond'è che 1’ IO si chiama pronome personale. 
« Ma sottilmente considerando, non ripugna l'immaginare che 
ci abbia un principio intellettivo in un individuo avente co- 
scienza di sè, e che tuttavia non sia principio supremo. In 
tal caso a questo principio intellettivo potrebbe applicarsi 
giustamente il vocabolo IO, e non tuttavia il vocabolo di 
persona » (4). 

E perciocchè ogni individuo è essenzialmente uno, così in 


ogni individuo non vi può essere che un solo principio su- 
premo, e una sola persona (2). 


(1) Antrop. n. 832-837. 
(2) Il lettore s° accorge quanto dalla definizione e dal concetto, che 


qui si dà della persona, possa venire aiutata la Teologia nella descrizione 


V. 


Persona umana e Persona divina. 


« Il soggetto intellettivo (razionale) e la persona nell’uomo 
« sono adunque una stessa cosa. Perocchè il principio intel- 
« lettivo, che non è diverso dal principio volitivo, è ciò che 
« vi ha di più eccellente, di supremo nella natura umana. 

« ll principio sensitivo e istintivo è ciò che costituisce il 
« soggetto ne bruti; perocchè ne’ bruti questo principio non ha 
« nulla che gli stia sopra, nulla da cui dipenda, egli è vera- 
« mente principio, conciossiachè da lui comincia tutta l’ atti- 
« vità del bruto, e in lui si fonda la sussistenza di quest’essere. 
« Ma nell’ uomo il principio, il punto più elevato dell’esistenza, 
« non è meramente sensitivo, anzi egli è propriamente intel- 
« lettivo, e il sensitivo non gli è aggiunto che come un colale 
stromento, come un suddito, come un mezzo al suo fine, 
come materia di cognizione » (1). 
La persona umana è dunque formata da un termine straniero, 
qual’ è il lume ideale. La Persona Divina, o il Soggetto Divino, 
ha per suo proprio termine l’ Essere; ella perciò è Persona 
essenziale, causa delle persone umane e di tutte le altre per- 
sone. E poichè la realità-soggetto in Dio prende tre modi 0 
forme secondo le tre forme dell’ Essere, però in Dio vi dovranno 
essere tre soggetti personali, tre Persone. Ma di questo più in- 
nanzi e nella Teologia razionale. 





della divina Triade, e nell’ arduo argomento dell’ Insessione delle divine 
Persone. S'accorge pure, come l’ accurata distinzione che qui si fa tra 
I' IO e la persona aiuti pure a spiegare nella cristiana Teologia l' Incar- 
nazione del Verbo, come cioè in Cristo duvea bensi essere una la 
persona, e questa divina, siccoine principio supremo a tutti gli altri; 
ina senza che tuttavia l’Zo umano di Cristo cessasse. 

(1) Antrop. n. 858. 
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ARTICOLO IIL 


L' ESSERE MORALE. 


A 


DELL\ MORALITÀ IN DIO, 


La terza forma dell'Essere è conseguente alle altre due; nasce 
dall’amplesso della forma reale colla forma ideale e obbiettiva, 
în modo che la forma reale, tutto il sentimento divino e infi- 
nito, si distende e s’adegua a tutta la forma ideale ed obbiet- 
tiva, e la forma obbiettiva apprende e penetra tutta la realità, 

La forma morale adunque s’ origina da due atti, che le due 
forme reale e ideale vengono operando con tutto se stesse: 
un atto della forma reale che tutta si slancia nell’ essere ob- 
biettivo col suo ordine, ec lu ama infinitamente ; e un atto del- 
l’ essere obbiettivo che tutto investe e pervade e sublima la 
realità subbiettiva ed amante. Alla forma morale pertanto co- 
spirano due atti della stessa dignità c grandezza, che sono quelli 
delle due forme dell’ Essere, anzi le stesse due forme, consi- 
derate nella loro attuosità; due atti che col loro perfetto ab- 
bracciamento danno origine alla detta forma morale. 

« La moralità è un’essenza terminativa che non può conve» 
« fire sc nona quell’efite che sia subbietto completo o in» 
telligente. 

« Ma conviene în modo diverso all’ intelligente infinito, e al- 
1’ intelligente finito. 

« Solo quell’ente che è per sè obbictto sussistente (perchè 
il termine obbietto gli è proprio, come s° è detto) può essere 
essenzialmente Santo. Poichè la Moralità consiste nel pieno 
i ed assoluto riconoscimento dell’ Essere conosciuto nell'oggetto, 
essa risulta da tre clementi: 4° Dal subbietto intelligente che 
riconosce 1’ essere nell’obbictto ; 2.° dall’ essere riconosciuto; 
« 3.° e dall'oggetto in cui si riconosce. Se dunque il subbictto 
« riconoscente non è ad un tempo l’ Essere e l'oggetto, ma 
: questi gli sono dati da fuori di lui, e non gli ha per sè, con- 
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segue che egli per se stesso non sia intelligente nè morale, 
ma che riceva altronde tanto l’ intelligenza costituita dall’in- 
tuizione dell’oggetto, quanto la moralità costituita dall’essere 
che vede nell’ oggetto. All’ incontro l’ Eute infinito è egli 
stesso l’ Essere attualissitmo ed assoluto, e però è ad un tempo 
subbietto ed oggetto; onde, senza che egli esca dalla sua 
natura, e senza che questa riceva nulla altronde, si trovano 
i tre elementi della inoralità in esso: ed essendo attualissi- 
mo, la ricognizione di se stesso essere nell’ obbietto è pure 
in se attualissima. L’ Essere infinito adunque dev’ essere per 
la sua stessa essenza Santo (4). In quanto poi |’ Essere rico- 
nosciuto e infinitamente amato è amato da se stesso subbietto 
che esiste identico nell’ obbietto, in tanto si concepisce una 
processione dall’ obbietto amante e dal subbietto amante esi- 
stente in sè ed esistente identico nell’obbietto, la quale nel 
linguaggio teologico dicesi appunto processione: e comunicando 
questa, per la sua perfezione, all’oggelto come amato lo stesso 
subbietto, dicesi questo Persona, che chiamasi con nome co- 
mune Spirito Santo. 

« Questa dimostrazione razionale dell’ esistenza dello Spirito 
Santo, non poteva essere raggrunta se non dalla mente umana, 
ajutata che fosse dalla rivelazione. 

« Dio adunque è ad un tempo pringipio e termine del Santo 
sussistente, cioè subbietto ed essere nell’ oggefto, e però è 
anche Santo sussistente, trattandosi di principio e di termine 
altualissimo » (2). 


(1) La Santità essenziale propria di Dio, e funte d’ogni altra santità 


partecipata dalle creature, significavasi da Dante cosi (Parad. XIX, 55): 


O terreni animali, o menti grosse! 
La prima Volonta, ch'è per sé buona, 
Da sè, ch’ è sommo Ben, mai non si mosse. 
Cotanto è giusto, quanto a lei consuona : 
Nullo creato bene a sè la tira, 
Ma essa, radiando, lui cagiana, 
(2) Teosof. Vol. HI, n. 1251. 
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B 


DELLA MOR\LITÀ DELL'UOMO. 


iddio che ha in proprio l’ essere obbietto, è persona essen- 


ziale; la persona essenziale, è essenziale moralità e bontà. 
L'uomo non è persona essenziale, ma partecipata, quindi la 
sua moralità sarà pure per partecipazione. 


« L'uomo non €é che subbietto, e 1° Essere nell’ oggetto non 


« è lui, ma è un altro che gli è mostrato: e l’Essere gli è 


mostrato solo inizialmente, e non compiutamente: onde anche 
il subbielto è unito a quest’ essere iniziale per un alto iniziale 
che lo coslituisce, e del resto trovasi in poteuza tanto a co- 
noscere più addentro 1° essere, quanto a riconoscerlo (potenza 
razionale e morale). 

« Da quest’ analisi pertanto si raccoglie, che nel concetto di 
moralità si presentano sempre all’ uomo, secondo la sua na- 
tura, due cose dislinte : il subbictto riconoscente, e l’Essere 
riconosciuto nell’ oggetto come in altro. In Dio quest’ Essere 
compiuto, riconosciuto ed amalo è egli stesso subbietto com- 
piuto, cioè persona; ma nell’ uomo, trattandosi dell’ essere 
iniziale, che per astrazione divina è privo di subbietto (Lo- 
gica, n. 354), quest’ Essere obbietto è impersonale. Vero è 
che |’ uomo posteriorinente acquista la cognizione dell’ esi- 
stenza delle persone, cioè di sè, e di altri enti intelligenti 
finiti; ma questi non sono |’ Essere, e perciò non sono per- 
sone per la propria essenza sante. 

« Nell'uomo adunque comparisce l’ essenza terminaliva della 
moralità, divisa in due serie: 

« La prima abbraccia le essenze morali impersonali, e tali 


« sono gli oggetti in quanto manifestano un’ esigenza morale, 
« una morale amabilità, che formulati prendono il nome di Leggi 
« morali, e applicati al subbietto, di Dovere. 


« La seconda abbraccia essenze morali personali, e queste son 


« lutti quegli atti ed abiti pei quali il subbietto uomo ubbidisce 
« alle esigenze morali degli obbietti, ossia si conforma alle leggi, 
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« adempisce i suoi doveri: i quali atti ed abiti perfezionano 
« moralmente il subbietto uomo, che diventa morale per par- 
« tecipazione, e adesione ad un altro. 

« Quando poi, o per divina rivelazione, o per un raziocinio a 
« cui la rivelazione presta l’ ali, si arriva a conoscere che 1° Es- 
« sere, il quale- all’ uomo apparisce come impersonale e puro 
« oggetto di intuizione, sussiste personalmente, allora vedesi 
« che l’ Essere non è solo amabile impersonalmento, ma egli 
* stesso è per sua essenza attuale amore; ec però quello che 
« è essenza morale impersonale all’ uomo, non è in se stesso, 
« ma è un’astrazione divina di una essenza morale personale » (4). 

Da questo scorgesi che alla perfezione morale nell'uomo si 
esige la cognizione di Dio, (2) c quella degli enti personali 
sussistenti, in cui finisce l’ alto morale. 


C 


DELLA INOGGETTIVAZIONE. 


S 4 


Che cosa sia l’Inoggetlivazione o la facoltà d’inoggetlivarsi. 


La facoltà morale, per mezzo dell’ amor volontario, compie 
quell’ operazione che da A. Rosmini ha il nome di /noggetti- 
vazione (3): operazione che per la sua profondità e rilevanza, 
e pel nuovo modo con cui viene esposta dall’Autore, chiama 
a sè tutto il nostro studio. 

Vi ha nell’ uomo una facoltà per la quale egli si trasporta 
in altro, oggetto della sua intelligenza, ossia s’ inoggetliva. 
Già per l’intuizion dell’ essere in universale, o dell’ oggetto, 
egli si trova nell’essere medesimo, s’ inoggettiva; sarebbe questo 


(1) Teosof. n. 1251, 1252. 
(2) Perocchè i Ben, ch' è del volere obbielto, 
Tutto s’ accoglie in Lei, e fuor di quella 
E difeltivo ciò che è lì perfetto. 
(Parad. XXXIII, 4105). 
(3) Teosof. Vol. II, n 878, 
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il primo grado dell’ inoggetlivazione, la radice della facoltà 
d’ inoggettivarsi (4). 

Si svolge questa facoltà e si perfeziona dalla parte dell’ ob- 
bietto, e da quella del soggetto. Dalla parte dell’ obbietto si 
svolge per la cognizione dell’ ordine intrinseco dell’ Essere, per 
la cognizione degli enti intelligenti, e particolarmente di Dio; 
e dalla parte del soggetto, per una più intima unione amorosa 
all’obbietto conosciuto, fino a dedicargli e sacrargli tutta la 
propria attività, e tutto il proprio sentimento. 

L’ uomo adunque ha la facoltà prodigiosa di collocarsi negli 
obbietti di sua intelligenza e di dimorare in essi. L° inoggettli- 
vazione è appunto quell’ operazione dell'essere intelligente, con 
la quale « colloca la sua attività e tutto se stesso nell’oggetto 
« conosciuto, attività essa stessa che egli conosce c sente nel- 
« l'oggetto conosciuto. » Duc quindi sono gli atti di lei: il 
collocamento della propria attività e di se stesso in altro; e 
il conoscimento e sentimento di quest’ attività, e di sè in altro. 
« Di maniera che l’ ente stesso esiste come subbietto, e come 








(1) Benchè questa facoltà meravigliosa sia stata sempre esercitata, 
e quindi certamente sentita e più o meno distintamente avvertita da 
intte le anime affettuose e profonde; tuttavia ella non ebbe mai, a quel 
che noi sappiamo, un nome speciale nell’ italiana o in altra favella, 
né da alcun filosofo fu presa in esame particolare. Non isfuggi ella al 
Poeta dei lre mondi degli spiriti, il quale ad esprimere il trasportarsi 
d'un /o nel Te, nel Me, nel Sé degli altri, creò i verbi intuarsi, im- 
miarsi, inalujarsi (Parad. IX), inlejarsi (Par. XXIII, 127), indiarsi (Par. 11, 
28), inverarsi ecc. XXVIII: parole che significano altrettanti alti 
speciali dell’ inoggettivazione, e probabilmente destarono A, Rosmini a 
creare il verbo gencrale inoggettvarsi. e inaltrarsi, che significa tut- 
l'intera la facoltà. Varie maniere d’inoggellivazione descritte dal- 
l'Alighiert. furono citate in una nota della Teosofia (n. 888 pag. 198): 
or basti riferir due tra le più notevoli. Il Poela, dopo aver detto a 
un beato spir.to (Parad. IX, 73): 

Dio vede lutto, e tuo veder s' INLUJA , 
duolsi che egli non soddisfaccia tosto al suo desiderio d’aver contezza 
di lui, e soggiunge : 
Già non allenderei io tua dimanda 
S' io M'INTUASSI come tu T' IMMIL 
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« inoggettivato ad un tempo, e quando ha vestito perfettamente 
+ questa seconda forma, ha perduto la coscienza di quella pri- 
« ma, ma nella prima rimane, e rimane il medesimo ente » (4). 
E che l’ uomo e, in gencrale, l’ ente intelligente possa assumere 
queste due forme e modi di esisterita, si può argomentare dallo 
stesso oggetto, il quale si prende c come mezzo di conoscere, 
e in se stesso: essere, da cui è formato il principio intelligente, 
enpace quindi di quelle duc maniere di esistenza. 

È chiaro poi che l'ente sensitivo non ha potere d’ inogget- 
tivarsi. Poichè quantunque il senziente contenga il sentito e il 
sentito il senziente, per essere termini correlativi, tuttavia « il 
« senziente non apprende il sentito come un essente in sè, lo 
s apprende solo come un iermine suo proprio, come una forza 
« agente in sè senzienle; forza la cui azione lo costituisce sen- 
« ziente. Il sentito adunque (puro sentito) è unicamente forma 
del senziente, e nulla in sè (reciso dal suo principio), perchè 
« è un'azione ricevuta, e quello che è ricevuto non è l’ essere. 
« Jl solo essere ha la proprietà d’ essere appreso in sè; per- 
« chè essere semplicemente, è lo stesso che essere in sè. 
« Quando adunque un principio non apprende l'essere, ma 
un’ azione senza l'essere, non può apprenderla în sè, ma solo 
« in modo relalivo all’ apprensione, come termine di questa. 
E questa è la differenza essenziale tra l'intelligenza e il senso : 
« Che quella apprende l’essere, e però tutto ciò che apprende 
« lo apprende în sé, senza inchiudere la relazione coll’appren- 
« dente; laddove questo non apprende l’essere, ma un’azione 
s (rimaneudo l'essere nascosto), e però non può apprendere 
« l’azione in sè, ma solo relativamente all’apprendente » (2). 


g 2. 


Estensione e condizioni dell’ Inoggettivazione. 
I. 
« La potenza d’inoggettivarsi s’ estende da una parte tanto 
« quanto s’estende l'obbietto, dall’altra tanto quanto il subbietto 





(4) Teosof. n. 867 (Vol. II, pag. 173.) 
(2) Teosof. a. 868, pag. 174, 175. 
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ha di potenza infellettiva, sotto il qual nome comprendiamo 
la pura intelligenza e le potenze inferiori in quanto sono in- 
formate e governate dall’intelligenza ». 

« E per riguardo all’oggetto dell’intelligenza, egli può con- 
tenere ogni cosa, perchè ogni cosa è atta ad esscre intesa 
in quanto è partecipe delPessere. Quindi Ia potenza d’ inog- 
gettivarsi si riferisce a ogni cosa cognita, non però ad ogni 
cosa immediatamente, ma solo pechè contenuta nell’essere; 
chè l’inoggettivarsi, come il conoscere, va sempre all'essere; 
e dacchè l’essere è un contenente tre volte massimo, andando 
all'essere, va pure a tutto quello che nell’ essere s'intende 
contenuto. Così l’intelligente, diciamo l’uomo, può più 0 
meno (perchè questa potenza ha anch'ella i suoi gradi) inog- 
gellivarsi col suo pensiero in ogni cosa. 

« Ma poichè il pensiero è quello che di sua natura domina, 
informa e trasporta seco nella sua azione tutte le potenze 
inferiori del subbielto intelligente, perciò il subbietto può 
inoggettivarsi (secondo la sua perfezione e virtù maggiore o 
minore) con tutte le suc potenze in iutti gli oggetti del suo 
pensiero (1) ». 

« Dicevamo che questa potenza s’estende a tulti gli oggetti 
del pensicro. Questi oggetti possono farci conoscere entità 
che non sono subbielti completi, i quali noi abbracceremo 
sotto la denominazione di non subbietti (comprendendo tra 
questi tutte le entifà sino all'animale puro inclusivamente), 
ed entità che sono subbietti. 

« In quanto alle entità non subbietti che si conoscono nel- 
l'essere, non si può dare allra inoggettivazione in essi, che 
quella comune ad ogni alto intellellivo, che apprende la cosa 
in sè. Tale inoggettivazione si fa dal solo atto intellettivo, e 
non dalle altre potenze del subbielto: quello che inoggeltivasi 
è l'atto intellettivo, e non altro: e l'intuizione naturale è di 
questo genere d’inoggetlivazione. 

« Imperfetta è dunque l’inoggettivazione ogni volta che l’atto 





(1) Teosofia, n. 869. pag. 174, 4175. 
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« del conoscere non abbraccia tutta l’attività del subbietto, e 
ogni volta che l’obbietto non è subbietto egli stesso, e però 
il subbietto non può trasportarsi in esso che in un solo modo, 
cioè in esso come obbietto, ma non in esso come obbietto- 
subbietto. 

« Acciocchè pertanto l’inoggettivazione possa essere perfetta, 
si richiedono tre condizioni: 

« 1° Che l'oggetto, nel quale un subbietto reale intelligente 
vuole inoggettivarsi, contenga e mostri in sè un subbietto 
completo, e realmente sussistente; 

« 2° Che l'inoggettivazione sia fatta con tutte le potenze * 
intellettive del subbietto che viene inoggettivandosi; 

« 5° Che tra il subbietto reale inoggeltivantesi, e l’obbietto 
contenente il subbietto reale in cui egli s’ inoggettiva, passi 
un nesso tale, da rendere possibile la perfetta cognizione che 
il primo prende del secondo » (1). 


a 


II. 


La terza condizione necessaria all'inoggettivazione perfetta, 
ci fa conoscere che questa non può aversi che tra enli intel- 
ligenti della medesima specic, e però tra uomo e uomo. E ciò 
avviene quando l’uomo « colla propria immaginazione intellet- 
a tiva si trasporta in un suo simile, o in molti suoi simili, 
s immagina di essere in essi, o di esser essi. — Ponendo in 
« quest’atto tutta quanta la sua attività, ègli in quel momento 
« ha dimenticato totalmente se stesso, le sue proprie affezioni, 
« i suoi sentimenti, i suoi dolori e piaceri, la sua vita: tutte 
« queste cose non sono più presenti al suo pensiero: durante 
« quell’atto dell’inogettivazione è cessata la coscienza di se 
« stesso. In quel cambio egli vive la vita di quell'altro suo simile, 
« in cui coll’immaginazione intellettiva s’ è trasportato, intende 
« le affezioni dell’altro, i sentimenti i dolori, i piaceri dell'altro, 
« è attorniato dalle stesse circostanze, dalla povertà o dalla 





(1) Teosofia, n. 869, 870. 
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« ricchezza, dalla debolezza o dalla potenza dell'altro, dagli 
« amici o dagli inimici dell'altro ecc. » (1). Ved. Teosof. n. 872. 

Tutti gli uomini hanno una radice comune; in tutti è il 
sentimento dello spazio, e la pura intuizione dell’ essere in 
universale; « nell’individuo tipo umano appieno determinato è 
« una parte identica a tutti gli individui relativi possibili, ed 
« è il principio della persona » (Teosof. n. 875 pag. 187). 

Per tale comunanza di origine un principio intelligente può 
comunicare con altro, fino a trasferirsi in lui con tutta la sua 
attività, fino a partecipare del bene o del male altrui come se 
fosse proprio, fino a inoggettivarsi. Quest’alto dell’ inoggettiva- 
zione « non è la semplice rappresentazione dell’altrui stato; que- 
« sta precede; e con questa sola, l’uomo non si è ancora traspor- 
« tato nell'altro, il cui stato ha presente. Per trasportarsi nell’altro 
« conviene che egli aggiunga un altro atto volontario d'’intelli- 
« genza, col quale mette se stesso, la facoltà della propria co- 
« scienza nell’altro, vestendo la propria personalità (o per dir 
« meglio il principio di questa) di tutto ciò che determina la 
« persona dell’altro. Poichè sebbene la persona determinata sia 
« propria di ciascun individuo e incomunicabile, tuttavia il prin- 
« cipio della persona è comune e unico in tutti, perchè rimane 
« indeterminato quando sia spoglio di tutto ciò che la determina. 
« Onde all'uomo che dimentica, nell’istante che descriviamo, 
« tutte le determinazioni della propria persona, rimane il prin- 


(4) Il Petrarca, che ben pratico dell'amorosa inoggettivazione di. 
ceva: So in qual guisa L'amante nell'amato si trasformi (Tr. d'Am. c.IIl.), 
sentendo quest’andar fuori di se stesso dielro all'oggetto amato, e 
questo dimorare in lui, svestita quasi la propria personalità, il proprio 
spirito, si maraviglia di poter vivere în istato così strano (Son. XI); 

Talor m'assale in mezzo a' tristi pianti 
Un dubbio: come possan queste membra 
Dallo spirito lor viver lontane : 
Ma rispondemi Amor: non ti rimembra 
Che questo è privilegio degli amanti 
Sciolli da tutte qualitadi umane? 
Fios. Ros. Vol. IL. A 
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« cipio comune e identico della persona stessa, it quale (vesten 
« dolo egli in suo pensiero delle determinazioni d’un’altra per- 
« sona) diventa un’altra persona nella coscienza intellettiva. Così 
« ogni individuo umano ha in sè un principio, il quale per opera 
« dell’immaginazione intellettiva può essere determinato colle 
« determinazioni altrui, e indi si rende possibile l’inoggettivarsi 
« coll’intendimento (Teosof. n. 872. pag. 182). 

All’inoggettivazione perfetta adunque si richiede, che il sog- 
getto intelligente e inoggettivantesi si riduca al principio e inizio 
e radice della persona identico a tutti gli individui intelligenti, 
e si getti d’attorno le proprie determinazioni per soppravve- 
stire allo stesso principio le determinazioni di altro individuo. 
Così l’inoggettivazione perfetta è un cotale annichilamento che 
di se stesso fa colui che si inoggettiva, è una cotal creazione 
o riproduzione di se stesso con altre determinazioni; nello stesso 
tempo che si smettono e s’abbandonano le proprie vesti, si indos- 
sano e si fanno proprie le altrui, che è poi quel che si dice vol- 
garmente, « mettersi negli altrui panni ». Questo annichilamento 
si opera col rimuovere dapprima ogni sentimento, ogni fanta- 
sma e ogni pensiero particolare e determinato, per rinserrarsi 
nella pura intuizione dell'essere universale, la quale è quell’e- 
lemento del principio della persona, che dicevamo comune a 
tutti gli uomini; senza che però si tolgano e si distruggano rceal- 
mente le sue determinazioni. Quindi si determina quel comune 
elemento con ciò che la immaginazione ci porge dei beni e dei 
mali altrui. Questa immaginazione poi e rappresentazione del- 
l'altrui stato, vien formata dal proprio sentimento che attua e 
incarna l’idea che aveasi di quello stato; onde il soggetto che 
si inoggettiva ritien sempre la sua individualità. 

Si vede pertanto che l’inoggettivazione perfetta è una fun- 
zione che comprende l'immaginazione, ma non deve confon- 
dersi colla simpatia: « la quale suppone due che patiscono il 
« medesimo; laddove l’inoggettivazione è una identificazione in- 
« tellettuale di un subbietto in un altro, che gli sta oggettiva- 
s mente presente, onde cessano in quel punto i-due, e rimane 
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« l'uno sotto due forme. Non si deve neppur confonderla col- 
« l’amore, al quale l’inoggettivazione, come ancora la simpatia, 
« è una disposizione efficacissima, e ne è anco un effetto, ma 
« non è desso, e può star separata dall’amore (4). 

« Quando all’inoggettivazione s’associa l’amore, allora se il 
« subbietto con cui si fa l’inoggettivazione è paziente, in quello 
* che con lui s’inoggettiva nasce la compassione, e se il sùb- 
« bietto gode, nasce la compiacenza, l'una e l’altra delle quali 
« può diventare affetto eroico quando l’inoggettivazione è per- 
« fetta e compiuta » (2). 

Questa inoggettivazione perfetta si ha tra uomo e uomo, pri- 
mamente perchè la cognizione che l’uomo ha dell'uomo è più 
altuale e perfetta, che non quella di altri enti; in secondo luogo, 
perchè l’uomo può meglio distendersi colla sua intelligenza e 
col suo sentimento sovra altro uomo; la sua attività intelletliva 
e sensitiva può commisurarsi e rispondere parte per parte all’ in- 
tellettiva e sensitiva attività de’ suoi simili, e così meglio e più 
profondamente partecipar dei pensieri e dei sentimenti altrui. 


S 3. 


Effetti dell’ Inoggeltivazione. 


I. 
Effetti dell’Inoggetltivazione in generale. 


« Quando l’uomo s’inoggettiva in un altro, l’azione non passa 
« nell'altro, ma essa con tutti i suoi effetti rimane nel subbietto 


(1) Un uomo, per esempio, silibondo di vendetta può inoggettivarsi 
nell’odiato nemico ch'egli vede in mezzo ai tormenti, solo per meglio 
assaporare il piacere della vendetta, trattenendo pur sempre l’ inog- 
gettivazione nell'intendimento. Era inoggettivazione tutt'altro che d’a- 
more quella di Guido del Duca, a cui Dante fa dire (Purg. XIV.); 

Fu il sangue mio d'invidia sì riarso, 
Che, se veduto avessi uom [farsi lieto, 
Visto m'avresti di livore sparso; 
e quella della donna senese che dice (Purg. XIII): Fui degli “altrui 
danni Più lieta assai, che di ventura mia. 
(2) Teosofia, N. 873 pag. 183, 184. 
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« che s’inoggettiva, a cui dà un nuovo modo di essere: » — 
Quindi: « l’inoggelttivazione può essere accompagnata da illu- 
« sione, non già da parte della rappresentazione intellettiva, ma 
« da parte dell’affermazione con la quale l’uomo dice a se 
« stesso, che il suo rappresentato sia tale o tal altro uomo 
ch'egli conosce o percepisce » (1). 

« E poichè l’inoggettivazione si fa per parti (non inoggetli- 
vandosi mai l’uomo nel tutto di un altro se non assai debol- 
mente), perciò ella varia anco di specie, e ciascuna specie 
varia di grado in uomini diversi. 

« Una certa specie di facoltà d’inoggettivarsi, quando tocchi 
un grado eminente, è quella che rende gli uomini accorti, 
prudenti, previdenti, atti a trattar cogli altri e a maneggiare 
negozi; per essa un uomo è fatto quasi indovino degli altrui 
pensieri e degli altrui sentimenti. 

« Un'altra specie può assai sull’attitudine all’esercizio della 
medicina, e come è aiutata dall’istinto medico, così ella 
stessa è perfezionatrice di questo. 

« La facoltà poetica esige pure un grado molto alto della 
« facolta d’inoggettivarsi, e la diversa specie di questa con- 
« tribuisce a formare le diverse specie di pocti » (2). 

A conoscere gli altri effetti dell’inoggettivazione ci può essere 
guida questo principio: « L’inoggettivazione fa sì che il sub- 
« bietto partecipi della dignità di natura che ha l’obbietto » (3). 
In fatti, se il soggetto che si inoggettiva, s’accomoda e si 
uniforma colla sua attività e col suo sentimento all’obbietto, 
ossia a ciò in che s’inoggettiva, consegue, che secondo l’indole 
dell'oggetto, l’attività e il sentimento del soggetto, e però il 
soggetto intero, ammigliori o peggiori, s'innalzi o si adimi. 

E perciò l’inoggettivazione nel puro essere, nell'essere iniziale, 
fa partecipare della dignità dell’ essere medesimo. L’inoggetti- 





(1) Teosofia, n. 874. 
(2) Teosofia, n. 876. 
(3) Ivi, n. 886, 
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vazione nell’ essere assoluto Iddio, ci fa partecipi della sovra- 
cellenza di Dio stesso, e adopera effetti infinitaggente più grandi 
che non la prima. L’inoggettivazione ne’ nostri simili ci rende 
partecipi del loro bene e del loro male, e in un modo più pieno 
per le ragioni di sopra toccate. | 

L’inoggettivazione poi negli enti insensitivi, o meramente 
sensitivi, non è possibile per la natura della stessa inoggetti- 
vazione, che si compie tra principj intelligenti; onde chi tenta 
inoggettivarsi negli animali, e in altri enti privi d’intelligenza, 
illude e vilifica se stesso, cercando, per quanto è da sè, di- 
scendere a condizione di mero senziente o, peggio, di cosa cor- 
porca e insensitiva, con che egli commette un attentato contro 
la propria esistenza, un suicidio spirituale (4). 

Per l’inoggettivazione abbiamo inoltre la similitudine coll’oge 
getto in cui ella si compie: similitudine obbicttiva, o subbiettiva 
secondo che si riguardi dalla parte dell’obbietto, o da quella del 
subbietto; obbiettiva in quanto noi ci rappresentiamo, e sub- 
biettiva in quanto noi proviamo i sentimenti e lo stato altrui; 
obbiettiva perchè il sentimento modellasi dentro l’obbietto, e 
subbiettiva perchè l’obbiettiva si riflette e si riproduce nel sub- 
bielto stesso che si inoggettiva per la doppia forma che prende 
Il soggetto colle sue attività e col suo sentimento (2). 

II. 
Effetti più speciali dell’Inoggettivazione morale. 

Quanto agli effetti più speciali dell’inoggettivazione morale, 
il cui carattere si è che non venga fatta dal puro intendimento 


(1) Quindi non solo piccola e volgare, ma contraria a ogni verità e 
bellezza ci pare l'immaginazione che trae alcuni poeti a vagheggiare 
e cantar la metamorfosi di se stessi in creature irrazionali; come fece 
Orazio, dando un'ode elegantissima (Lib. II, 20) a ritrarci il suo can- 
giamento in cigno; e peggio il Petrarca, raccontandoci nella prima 
canzone le sue trasfigurazioni non pure in cigno e cervo, ma e in 
lauro e in selce. Ben altro e più profondo senso offrono si fatte me- 
lamorfosi quando s’usano come castighi della divinità, quali usolle per 
esempio l’Alighieri, abbassando i suicidi allo stato di sterpi, i ladri 
alla vita di serpenti ecc. 

(2) Vedi Teosofia, n. 891. 
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speculativo, ma dal pratico e volontario, è a notarsi ch'ella è 
di tre specie, offiettiva, subbiettiva, e obbiettiva—-subbiettiva. 

« 1° L’inoggettivazione morale obbiettiva è quella, per la 
« quale l’uomo giudica ed opera collocando se stesso nell'es- 
sere oggettivo, giudica ed opera, in quanto vive in quell’es- 
sere oggetto, onde acquista l’imparzialità ne’ suoi giudizi e 
la rettitudine nella sua volontà che a quelli sì conforma. 

« 2° L’inoggettivazione morale soggettiva è quella, per la 
quale l’uomo si trasporta in un subbietto morale, cioè dotato 
di virtù, e non solo ne prende i sentimenti virtuosi col puro 
intelletto, ma gli vuole altresì coll’intendimento pratico, e 
quindi s’assomiglia, e conforma liberamente se stesso a quel 
subbietto morale in cui si trasporta. 

« A questa potenza che ha l'uomo sì riferisce quel precetto, 
che frequentemente danno i filosofi morali: « Ogni volta che 
devi deliberare od operare, pensa come delibererebbe od ope- 
rerebbe un uomo altamente virtuoso, e così delibera ed opera, » 
ovvero: « Ogni volta che devi deliberare od operare, pensa 
come delibererebbe od opererebbe tale o tal altro uomo vir- 
tuoso se fosse ne’ tuoi panni, e fa quello ch'egli farebbe ». 
« La prima di queste due formole non determina piuttosto 
questo che quell’uomo virtuoso, ma richiama all’ esempio 
« d’un uomo altamente virtuoso in generale: essa dunque con- 
siglia di trasferirsi al tipo dell’ uomo virtuoso, che ha la sua 
esistenza assoluta nella ment8 divina. — Ma la seconda con- 
siglia l’uomo a inoggettivarsi in un uomo virtuoso deter- 
minato e realmente esistente di esistenza relativa (4). Onde 


* 


3) 


(4) Della prima formola si valsero particolarmente i filosofi stoici 
che più degli altri si sollevarono a questo tipo dell’ uomo perfello, 
che sovente essi chiamano uomo divino o anche Dio, nome non vano 
se si pigli a esprimere un tipo esistente nel divino intelletto. Quanto 
alla seconda, raro è che altri possa a sè proporre, e veramente si 
proponga a tipo della virlù un uomo solo, nel quale la virtù è sempre 
ristretta in piccolo cerchio. Ond' è che gli uomini desiderosi di mo- 
rale eccellenza si propongono a modello in una virtù l’ uno, in un’altra 
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« posciachè la mente s'è rappresentata quell'uomo nel suo 
‘ tipo assoluto, da quello discende e si inoggettiva in esso: 
* inoggettivazione che è puramente subbiettiva, in quanto fi- 
‘* nisce in un ente che è come puro subbietto » (1). 

5.° L’inoggetlivazione subbiettiva-obbiettiva è quella per la 
quale il subbietto inoggettivandosi si trasporta in un obbietto- 
subbielto, e quindi partecipa a un tempo dell’ obbietto e del sub- 
bietto. Nessun ente finito è essenzialmente obbietto: Iddio so- 
lamente è obbietto essenzialmente sussistente, e però l’ oggetto 
di questa terza specie d'inoggettivazione è Iddio, nel quale, o nel 
suo Cristo, l’uomo inoggettivandosi riceve oltraumana dignità, e 
se si tratta d' inoggettivazione in Dio realmente presente all’a- 
nima, come avvien nel Cristianesimo, egli è reso deiforme (2), 


ILL 


Effetto supremo ed ultimo dell’ Inoggettivazione morale, 
la Felicità. 


Qualvolta 1° uomo s° inoggettiva pienamente in Dio e nelle 
sue volontà, egli rinuncia a se stesso per vivere in Dio e per 


l'altro degli uomini egregi da loro conosciuti per fama, o per espe- 
rienza. Così Beniamino Franklin si proponeva Socrate a esempio nella 
modestia del trattare cogli uomini, e altri in allre virtù. 

(1) Teosof. n. 894-895. 

(2) È facile vedere come, dacchè il Cristo, di cui si legge che portò 
lulte le nostre infermità (Matt. VIII, 17), s'è trasportato nel sentimento 
amoroso di (tutti gli uomini e de’ loro bisogni, chi ama e si trasporta 
veracemente in Cristo, si trasporta ad un tempo in tutti i proprj fra- 
telli già da Cristo abbracciati, e perciò senza fatica adempie il pre- 
cetto d: Cristo: « ama il prossiimo come te stesso » (Matt. XXI, 37), 
« fa agli altri ciò che vorresti fatto a te stesso » (Matt. VII, 42): pre- 
cello che non pone alcuna differenza radicale e primitiva tra gli uo- 
mini, fra noi e gli altri, ma ci domanda una continua inoggetlivazione 
nella natura umana altuata in noi stessi, per muovere poi da essa, 
come da esemplare, a una serie d'inoggettivazioni in ciascuno degli 
uomini individui che ci si presentano. Poteva parere innanzi a Cristo, 
che l'anima toccasse il sommo della squisiltezza morale quando potesse 
proferir la sentenza Virgiliana: Non ignara mali, miseris succurrere 
disco. Ma solo dopo Cristo l'uomo può erompere nel grido di Paolo che 
fa sue tutte le umane miscrie: Quis infirmatur, et ego non infirmor? 
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Dio. Il suo sentimento si annobilita e ringrandisce di là d'ogni 
misura; il suo sentimento intellettuale, con tutto ciò che egli vi 
aggiunge quasi in appendice, vigoreggia ed esulta per l’ordine 
intrinseco dell’ essere che è divenuto suo proprio, e per tutto 
ciò che all'essere va unito; e un sentimento così ben disposto 
e temperato è la felicità che necessariamente al bene morale 
conseguita (1). 

« La persona che si conforma alla legge, che aderisce al- 
« l’ essere, e il pregia secondo il diritto, acquista dall’ essere 
stesso, a cui si congiunge, un pregio singolare, come toc- 
“« cammo, una bellezza maravigliosa, la bellezza morale, quella 
bellezza che dalla virtù si riflette nell’ anima virtuosa, e che 
genera in chi la contempla un infinito amore. Egli è di questa 
bellezza spirituale che parlava Platone, quando diceva, che 
se la virtù si rendesse visibile agli occhi corporei, mirabili 
« amori e desiderj di sè eccitercbbe. 
« Ma l’amore, l’amore alto, razionale, apprezzativo, posto 
alla bellezza della virtù e della persona, trae seco un desi- 
« derare e un voler rimosso da essa ogni male, sentimento 
« che si suscita in ogni ente ragionevole in un coll’amore e 
colla stima. 
« La persona virtuosa adunque, fregiata di celeste bellezza, 
« è degna di ogni amore, e il riscuote da tutte le intelligenze: 
« dunque ella è anco degna di ogni bene, tutte le intelligenze 
« gliel vogliono, gliel desiderano, tutte giudicano che a lei com- 
« peta l’esser felice. Indi quel sentimento d’applauso, quell’ap- 
« provazione involontaria che sorge in noi ogni volta che veg- 


(1) Cosa ammirabile è che l’uomo consegua la felicità coll’intero 
abbandonarsi nell’obbietto, e la perda col cadere sopra se stesso. Nel 
primo caso, tutto compreso dell’obbietto, a questo si dedica; e nel 
secondo, tutto compreso di sè stesso, dall'oggetto si stoglie. Nel primo 
caso si gitta e s’allarga nell’ infinito, nel secondo si restringe e s'ap- 
picisce nel finito; là si attiene all'essere e al tutto, qui s’attiene al 
non-ente e a frammenti di enti; là perciò, ricco delle ricchezze in- 
finite dell'ente, è felice, e qui, povero e nudo, langne in miseria, è 
infelice. 
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« giamo prosperata la virtù: indi quel dolore, quell'angustioso 
« disgusto, che rassomiglia fin talora alla disperazione, ove noi 
« veggiamo il giusto misero, e il tristo baldanzeggiante in af- 
« fluenti delizie. 

« Il bene morale adunque riscuote l’amore dell’intelligenza, 
« e l’amore gli decreta il bene eudemonologico: il nesso d’u- 
« nione di queste tre cose è intimo, e radicato nell’ essenza 
« delle cose. 

« Il qual nesso s'intenderà viemmeglio, quando si consideri 
« che tutti gli esseri intelligenti (e sono gli esseri che hanno 
« ragion di fine, e nei quali e fra i quali nasce il bene mo- 
« rale) sono ordinati a stimarsi per quel che sono scambievol- 
« mente, e ad amarsi, e colla cognizione e coll’ amore comuni- 
« Care se stessi altrui mutuamente; e in questa comunicazione 
« delle intelligenze tra loro, e in questo amore universale sta 
« l’esser felice: che non è altro che un godere di tutta la 
« pienezza dell’essere, pienezza che ha sede e comunicazione 
« nella prima intelligenza, nell’intelligenza infinita, in Dio. Ora 
« l’essere virtuoso non è altro che il mettere insieme questa 
« sua parle d’amore, non è che amare tutte le intelligenze, 
« tulta l’entità, secondo l’ordine intrinseco dell’entità medesi- 
« ma. Il virtuoso adunque contribuisce quant'è da sè all’unione 
s e alla comunicazione inlima degli esseri fra loro, e alla feli- 
« cità di tutti. Egli è dunque giusto e conveniente, ch'egli 
e partecipi da parte sua della beatitudine e della perfezione del 
« tutto, di cui si fa autore, ricambiato dal tutto, a cui egli così 
« aderisce, di amore, di comunione, di gaudio » — (4). 

« E ben si osservi, che queste ragioni che spiegano e giu- 





(1) Quell’infinito ed ineffubil Bene 
Che lassù è, così corre ad amore, 
Come a lucido corpo raggio viene... 
E quanta gente più lassù s'intende, 
Più v'è da bene amare, e più vi s’ama, 
E come specchio l’uno all’altro rende. 
(Purg. XV, 67). 
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« stificano il nesso fra il bene morale e il bene eudemonologico, 
« non risguardano solamente quel bene morale che è imputa- 
« bile a una volontà o ad una persona; ma qualsivoglia bene 
« morale, foss' anche un bene morale necessario e non libero, 
s perocchè l’amabilità e la bellezza del bene, e l’essere egli 
« una parte dalla comune felicità morale, è proprietà a lui in- 
s trinseca ed essenziale, senza considerazioni esteriori; nasce 
« tutta dalla consensione della volontà e della persona all’eterno 
« ordine dell’essere, di cui s’abbella l’anima che gli sta unita, 
« e verso il quale ella, quasi direbbesi, si effonde (1). 

Per la ragion de’ contrarj, al male morale deve necessaria- 
mente seguire il male eudemonoalogico, perchè l’uomo col male 
morale disordina se stesso, e si oppone a tutte le intelligenze, 
e queste a lui si oppongono; resiste all’ordine dell’essere e il 
combatte per distruggerlo, e l’essere, pietra incrollabile e in- 
frangibile, lo ributta da sè, e il lascia in balia alle forze ne- 
miche, che ne fanno il più aspro e infelice governo (2). 


CAPO Il. 


DELL'ARMONIA DELLE TRE FORME DELL’ ESSERE. 


Abbiam veduto che l'essere è uno nell’essenza e trino 
ne’ modi; abbiam parlato di ciascuno di questi tre modi, con- 
chiudendo colla forma morale, e colle sue necessarie conse- 
guenze eudemonologiche. E or riascendendo all’essere così costi- 
tuito, noi lo potremo meglio contemplare nel suo ordine e nella 
sua bellezza, da cui ogni altro ordine e bellezza deriva. 


(1) Antrop. n. 892, 893, 894, 895. 

(2) Riceve qui sua spiegazione quel detto dell’incarnata Sapienza : 
« El qui cecideril super lapidem istum, confringelur, super quem vero 
ceciderit, conteret eum » (Matt. 2, 44). 
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ARTICOLO I, 


DBLL'ORDINE. 


4 


Nozione ed Elementi dell’Ordine. 


« Per ordine si intende « la cospirazione di più entità nel- 
l’uno ». La parola cospirazione è universale, e abbraccia tulli 
i concetti di coesistere, convenire, accordarsi, consentire, con- 
fluire, tendere, cooperare, ed altri simili, i quali esprimono 
diverse maniere, per le quali più entità concepibili dalla mente 
possono legarsi insieme e formare qualche cosa di uno. La 
cospirazione deve considerarsi come un atto ultimato, ac- 
ciocchè ei sia l’ordine. E poichè ogni pluralità cospira nel- 
l'uno per le ragioni da cui sono legate le entità, perciò 
l’ordine nasce dalle relazioni » (1). « La relazione poi signi- 
fica « quell’entità che la mente vede mediante il confronto 
di due altre entità, e che non potrebbe vedere in una sola 
di esse lasciata interamente l’altra da parte ». Secondo che 
dimostra l’Ideologia non si dà confronto tra due entità, se 
non a condizione che la mente possa inchiudere l’una nel- 
l’altra; e questo la mente non può fare, se non ricorrendo 
all’essere, come oggetto nel quale tutte le entità inesistono e 
si commisurano. Dunque, per questo che tutte le cose sono 
contenute nell’essere, oggetto delle menti: per questo elle si 
confrontano: dal qual confronto la mente poi trae le loro 
relazioni. Il principio adunque e il fonte di tutte le relazioni 
è l’inesistenza che tutte le cose hanno nell’essere oggettivo, 
ossia: « la forma oggettiva dell’essere come contenente mas- 
simo è il principio e il fonte delle relazioni » (2). 

« Quinci in ogni ordine si possono distinguere: 1° l’uno ri» 
sultante; 2° i termini delle relazioni; 3° le relazioni che le- 
gando insieme i termini, fan che cospirino nell’uno. I termini 





(1) Teosof. n. 969. 
(2) Teosof. n. 904. 
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delle relazioni han ragione di causa materiale ossia elemen- 
tare dell'ordine. Le relazioni han ragione di causa formale. 
L'uno ha ragione di risultato delle due cause; e come tale, 
è il loro contenente, e in quanto contiene quelle due cause, 
è l'ordine stesso. Onde l'ordine si riduce sempre ad un con- 
tenente col suo contenuto; la relazione di contenente e di 
contenuto è quella relazione suprema che costituisce ogni 
ordine: è la formula universale dell’ordine » (4). 

« Due entità adunque che abbiano tra loro una relazione, 
costituiscono già un ordine. Ma questo è l’ordine più sem- 
plice, e il primo elemento di tutti gli altri ordini più complicati. 
« Tutte le entità che entrano a formare un ordine unico, 
devono essere connesse a due a duc, poichè ogni relazione 
lega sempre due entità insieme. Non è però necessario che tali 
entità sieno tutte distinte fra loro effettivamente, bastando 
che sieno distinte in concetto. Laonde se tre entità, distinte 
effettivamente, tra loro formassero un unico ordine, una, per 
lo meno, di esse ammetlerebbe una distinzione di concetto 
che la renderebbe doppia davanti alla mente, benchè fosse 
una in se stessa. 

« Per la stessa ragione per la quale avviene che le relazioni 
possono passare tra entità distinte solamente di concetto, 
avviene ancora che più entità costituiscano sotto un aspetto 
un ordine, sotto un altro aspetto un altro ordine, sotto un 
terzo aspelto nessun ordine » — (2). 

« Lo stesso gruppo dunque di entità ammette più ordini, se- 
condo le diverse entità di concetto che la mente distingue 


(1) Teosof. n. 973. 
(2) Si presenti p. es. un raro fiore là dove conversano un uomo 


tutto dedito alla botanica, una gaja fanciulla, un austero filosofo, un 
industre agricoltore, un valente astronomo; che ordine al tutto dilfe- 
rente ravviserà in esso ciascuna di tali persone. Così troppo sovente 
ciò che offre un ordine esimio nel mondo puramente reale può offrire 
un disordine gravissimo nel mondo morale: una danza p. es. per 
quanto sia leggiadra ed arinonica, che sconcezza sarebbe nell'istante 
in cui il pericolo supremo della patria chiederebbe l’esercizio delle 
armi! 
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« in esso; e tra queste entità di concetto, ce ne possono es- 
« sere di quelle, tra le quali non si vede ordine alcuno, o non 
« si vede senza ascendere a entità più lontane (1). 

Da questo può derivarsi la ragione perchè in matematica i 
numeri possano ricevere ordinamenti diversi. Nel concetto di 
numero abbiamo un primo semplicissimo ordine indistinto, vir- 
tuale, che può essere svolto ed attuato in diverse maniere. 


q 2. 


Varie specie di Ordini. 


Gli ordini si possono classificare secondo il triplice elemento 
dell’ordine : l’unità, i fermini delle relazioni, e le relazioni 
stesse. Si possono classificare anche secondo le tre forme del- 
l'essere, cioè in ordini subbiettivi, ordini obbiettivi, di simili- 
tudine, e ordini morali, di perfezione. 

« Se si prende a fondamento della classificazione |’ uno ri- 
« sultante da più entità, tanti sono gli ordini, quanti si pos- 
« sono concepire gli uni formati dai più. 

« Sesi prendono a fondamento i {termini delle relazioni, che, 
« legati insieme da queste formano l’uno, la suprema classifi- 
« cazione degli ordini che si possono concepire sarà quella 
« stessa dei termini, secondo i quali abbiamo anche classifi- 
« cate le relazioni. I termini delle relazioni, noi abbiam detto, 
« Si possono ridurre a tre classi supreme: 4° Le forme sussi- 
« stenti dell’essere; 2° le forme categoriche; 53° gli astratti ap- 
« partenenti a ciascuna forma categorica. E qui è da osservare, 
« che la seconda forma categorica (la reale) non esiste solo 
« con forma distinta dell’essere nella mente, ma esiste anche 
« da sè negli enti finiti. Onde tutte le relazioni degli enti finiti 
« realmente esistenti, appartengono alla seconda classe, cioè 
« alle relazioni tra le forme categoriche. 

« Vi ha dunque: 4° un primo ordine tra le forme sussistenti 
e dell’essere; 2° Vi ha un ordine tra le forme categoriche, sieno 





(1) Teosof. n. 970. 
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« quali esistono solo davanti alla mente come forme astratte 
« dalla sussistenza, o sieno quali esistono realmente negli enti 
e finiti; 3° Vi ha unordine tra gli astratti parziali, che si pren- 
« dono colla mente da ciascuna forma categorica. 

« Si domanderà forse, se non vi sia un quarto ordine che 
« abbracci tutti questi ordini in se stesso. Di questo quarto or- 
« dme non c’è bisogno, perchè il primo abbraccia già tutto, 
« e tutto si riffette in qualche modo anche nel secondo. Che 
e anzi nel primo, cioè nell’ordine delle forme supreme, ci sono 
‘ le forme di tutti gli ordini concepibili, ec ci sono triplicati 
« nell'unità. Poichè il primo stesso è un ordine triplice, che fa 
« un solo ordine, quello dell’essere » (1). 

Volendo poi classificare gli ordini secondo le. forme dell’es- 
sere, avremmo ordini 4° ideali, 2° reali e 3° morali. 

Questi ultimi, i morali, derivano dai due precedenti, e si 
compiono nella moralità, nella santità. Havvi in essi un primo 
ordine che è l’abbracciamento di tutta la realità coll’obbietto, 
che forma il bene morale nella sua universalità: e vi sono in 
appresso ordini morali particolari e parziali, nelle speciali virtù 
e in ogni atto moralmente buono; e tutli questi ordini sono 
o liberi, o necessari. Lo stesso morale disordine sarà totale o 
parziale secondo che si tratta di tutta quanta la realità che si 
diniega e si fura all’oggetto, ovvero di qualche sua parte, di 
qualche sua attività od atto; e sara pur necessario e libero se- 
condo che provenga dalla sola spontaneità ovvero dalla libertà 
morale (2). 

L’ordine reale discende dall’ordine intellettuale ed obbiettivo ; 
è l’obbietto che suggella, addirizza e compagina la realità. Son 
tanti questi ordini, quante le specie diverse di enti, e quante 





(1) Teosofia, n. 974. 

(2) Secondo questi principi si può convenientemente estimare la 
bella definizione che dà Agostino della Virtù, dicendola talora ordo 
amoris, e talora ordinis amor: si può convenientemente estimare la 
distinzione posta dal Cristianesimo, e negata da alcuni antichi filosofi 
e da’ recenti Giansenisti, tra peccalo veniale e peccato mortale. 
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le relazioni, per le quali gli enti singoli si possono accoppiare. 
Ogni specie di enti ha il suo modo di esistere, e quindi il suo 
ordine, che è più o men perfetto secondo il grado di unione 
e di strettezza delle parti che cospirano alla formazione det- 
l'uno, e secondo il numéro e la qualità degli elementi nell’uno 
cospiranti. Di che I’ ordine dei semplici corpi sarà men per: 
fetto che quetlo dei vegetali, dove è maggior moltiplicità di 
elementi e maggiore unità, per cagion della vita; ordine ancor 
più perfetto che ne’ vegetali avremo negli animali; e perfettis- 
tissimo di tutti negli esseri intelligenti, per la massima molli: 
plicita ridotta alla massima unità. Gli ordini poi dei varj enti 
s'intrecciano mirabilmente, e danno occasione ad altri ordini 
più complicati, e questi ad altri ancora, fino a quell'ordine to- 
tale ed unico che abbraccia tutti gli enti dell’universo, e però 
tutti gli altri ordini comprende (4). 

Infinitamente grande è l'ordine ideale: ogni idea esprime un 
ordine, e moltissimi, anzi senza numero sono i rapporti delle 
idee tra loro, da’ quali, come da fondo inesausto, si possono trar 
fuori ordini senza fine. Le idee si consociano tra loro per modo 
da essere le une nelle altre, e tutte in una prima. Quest’ordine 
delle idee è fondamento a tutti gli altri: ed è ordine ideologico, 
o logico secondo che si considerano le sole idee contenute le 
une nelle altre, ovvero anche gli atti che fa la mente per de- 
durle e sciorinarle con quell’organamento che hanno ideologica- 
mente. E qui abbiamo tanti ordini ideologici e logici quante 
sono le scienze; e come tutte le scienze hanno un germe o 
principio comune, che è l’essere in universale, così tutti gli 
ordini scientifici e logici dipendono da quell’ordine primo, che 
abbiam trovato nell’essere in universale, uno nell’essenza, e 
trino ne’ modi (2). 





(1) Se l’ordine reale dipende dall’ideale, e il morale dal reale e dal- 
l'ideale insieme, chiarò è che il principio di ogni ordine è l'essere in 
universale col suo intrinseco essenziale ordinamento. 

(2) I filosofi antichi più alli ammirarono tutti quest'ordine univer- 
sale, anzi per alcuni di essi il Fato non era che quest'ordine stesso. 
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S 3. 


Ragione dell'Ordine. 

Quest’ordine primitivo dell'essere in universale è anche la 
ragione di tutti gli ordini, la ragione di se stesso e la ragione 
di ogni altro ordine, benchè ogni ordine abbia la propria ra- 
gione a lui intrinseca. Perocchè ove si dimandi perchè l’essere è 
così ordinato, la risposta sarà: perchè tale è la sua natura; 
formando la ragione dell’ordine dell’ essere una cosa sola con 
lui. E ove si dimandi perchè più entità formino un ente e cospi- 
rino in uno, si dovrà rispondere che questa convenienza e 
cospirazione dipende dall’essenza del tutto e degli atti che en- 
trano a formarlo, e quest’essenza si conosce nell’essere ideale, 
il quale perciò di ogni ordine speciale conterrà la ragione. 

E conosciuta poi dell’ordine la ragione suprema e le ragioni 
secondarie, si potrà usare di esse come di altrettante regole 
per giudicare dove l’ordine sia o non sia: e queste regole sa- 
ranno tante, quanti gli ordini speciali e le loro ragioni. E la 

regola dell'ordine potrà servire eziandio di esemplare per formare 
degli ordini, o per rintegrarli, quando si supponga che colui 
il quale ha tali regole abbia pur la potenza di cffettuarli (4). 

ARTICOLO II. 
DEL PERFETTO E DELLA PERFEZIONE. 

La mente può andare dai più all'uno ch°essi cospirando pro- 
ducono, e può discendere dall’uno ai più. Nel primo caso abbiamo 
il concetto di ordine, il quale abbiam definito « la cospirazione 
di più entità nell’uno », nel secondo abbiam quello del perfetto, 
che si può definire: l'uno formato nel modo più compito dalle 
entità atte a formarlo » le quali noi dicemmo elementi dell’ordine. 


Indi abbiamo in Cicerone: « Fatum appello ordinem seriemque causa- 
rum » (Div. I. 55); in Manilio: Non casus opus est, sed magni Numinis 
ordo (I. 534); e in Persio (3. 66): 
Discite, 0 miseri, et causas cognoscite rerum, 
Quid sumus, el quidnam victuri gignimur, ORDO 
Quis dalus! 
(1) Vedi Teosof. 980-983, 





65 

« Se poi si considera l’uno in relazione di ciascuna entità 
« che lo costituisce, e si-considera che da quella entità riceve 
« qualche parte dell’essere suo come uno, questa relazione si 
« suol dire perfezione. Altro è dunque una perfezione, altro la 
« perfezione. La perfezione è l’astratto di perfetto: ma una 
« perfezione non è l’astratto di perfetto semplicemente preso, 
« ma di perfetto parzialmente preso » (4). 

La perfezione quindi è un ordine perfetto; un ordine in cui 
si vede che nulla manca di quello che deve avere una data 
unità, o una data essenza. Si esige dunque alla perfezione: 
{° che vi sieno più entità; 2° che queste cospirino alla forma- 
zione dell’unità; 3° che nissuna di esse manchi, nessuna fal- 
lisca in questa cospirazione. E dacchè per conoscere se nulla 
manca alla formazione dell’uno perfetto bisogna conoscere que- 
st’uno, e per esso le entità perfezionatrici, perciò nel concetto 
di perfetto e di perfezione, come dicemmo, si parte dall’uno o 
dal tutto per venire alle parti e agli elementi. 

La classificazione degli ordini sarà pur quella delle perfezioni 
e dei perfetti; onde sì avranno perfezioni ideali, reali e morali. 

La perfezione morale che trae seco quella del reale e del- 
l'ideale, e quindi di tutto l’ente, sarà la più alta delle perfe- 
zioni, come quella in cui è l’ordine più perfetto, l'ordine con- 
sumato. La perfezione reale si avrà quando la realità dell’ente 
risponda al suo principio esemplare o tipo di perfezione; onde 
la reale e moral perfezione hanno per loro ultima ragione la 
perfezione ideale; l'essere ideale nella sua essenza e ne’ suoi 
modi è la suprema ragione di ogni perfezione, non men che 
di ogni ordine (2). 





(1) Teosof., n. 995. 
(2) Dante accenna a una perfezione completa onde talora da Dio si 
fa dono alla creatura simultaneamente in \utti i tre ordini (Par. XII. 79): 
Però, se il caldo amor, la chiara vista 
Della prima virtù dispone e segna, 
Tutta la perfezion quivi s’acquista; 
gove l’amore accenna al morale, la vista, all’ ideale, la virtù 0 possa al 
reale elemento. 
Firosoria Rosminiana Vol. II. 5 
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Del resto, siccome ogni ente è essenzialmente uno, così ogni 
ente ha dell’ordine e delle perfezioni; e quando non abbia tutto 
l'ordine e tutte le perfezioni che deve avere, si dice imperfetto, 
Questa imperfezione è essenziale, se l'ente va privo di alcuni 
de’ suoi elementi essenziali; come se all'uomo mancasse il sen- 
timento corporeo; è accidentale, se l’essenza dell’ente rimane 
in uno stato di virlualità, c non si vede esplicata e svolta. 
Appresso alle cose dette si potrà risolvere la questione: « Se 
« l’ordine e la perfezione aggiunga qualche cosa al concetto 
« di ente». 
« 4° Se si parla del concetto di ente in universale, questo 
« concetto non abbraccia spiegalamente la perfezione, ma sol- 
« tanto un ordine indeterminatamente. Ma perchè non ogni or- 
s dine è la perfezione degli enti, perciò il concetto di perfe- 
« zione aggiunge qualche cosa al concetto di ente in universale. 
« 2° Se invece di prendere il concetto di ente in univer- 
« sale, si prende il concetto di un ente o di un’entità neces- 
« saria, in tal caso, non potendo quell’ente necessario esistere 
« senza il suo ordine, e questo essendo unico (perchè in nissun 
« ente necessario accadono accidenti), i concetti di ente neces- 
« sario, di ordine e di perfetto, sì convertono, cioè sono la 
« stessa entità sotto rispetti diversi. 
« 3° Se invece di prendere il concelto di ente necessario, 
« si prende il concetlo di un contingente, cioè di un ente in 
e quanto è realizzato, e contingente nella sua realizzazione, al- 
« lora nasce la distinzione tra l’ordine essenziale, e l'ordine 
« accidentale. Loichè quel primo non può mancare giammai 
« nella realizzazione, ma ciò non basta a costituire perfetto il 
« contingente. Realizzato l'ordine nella parte essenziale, questo 
« ordine essenziale contiene virtualmente in sè un ordine ac- 
« cidentale, il quale non è sempre realizzato, o non è piena- 
« mente realizzato, e così lascia il realizzato imperfetto. La per- 
« fezione dunque è un concetto diverso da quello di ente 
« realizzato, e a questo si sopraggiunge. 
« Dicesi dunque perfetto un contingente, quando sia realiz* 
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< zato in lui non solo l’ordine essenziale, ma ancora quell’or- 
« dine accidentale che in questo virtualmente si contiene, e 
« che compisce e perfeziona l’ordine intero. E però la perfezione 
« dell'ente contingente che ha accidenti, è sempre acciden- 
« tale» (1). 

Scorgesi finalmente la differenza tra imperfezione e male. 
Quella dicesi semplicemente mancanza di attualità e di compi- 
mento; questa esprime una lotta intestina tra termine e termine, 
tra relazione e relazione, onde non si ha più quell’armonia che 
sorge dalle relazioni degli elementi dell’ente che cospirano in uno. 

« Il male dunque, parlando universalmente, è un disordine, 
« non è una semplice mancanza di ordine; e questo disordine 
« trovasi solo nella realizzazione contingente di un dato ordine. 
« Esso è un disordine nella realizzazione dell’ordine acciden- 
« tale. La sede del male non è nelle entità che devono forare 
« un certo ordine, ma è nelle relazioni che legano queste entità. 

« Il male è il contrario del bene, il quale di conseguente, 
« considerato in universale, giace nell’armonia di tutte le re- 
« lazioni tra le entità che costituiscono o devono costituire un 
« dato ordine, sia questo più o meno eccellente. Il bene dun- 
« que sta nella perfezione* laddove il male non istà in ogni 
s imperfezione, ma in quella imperfezione che ha natura di di- 
« sordine e di lotta. Tra il bene e il male ci è dunque la di- 
« minuzione del bene, che si dice imperfezione semplice, o 
«+ semplice difetto (2). Teosofia 1003. 





(1) Teosofia, n. 1000. 

(2) E tra il perfetto e l’imperfetto rigidamente preso, v' ha pure il 
concetto di perfettibile. Poichè c'è un imperfetto che non ammette, ed 
un allro imperfetto che ammette speranza di perfezione; onde Ago- 
slino pregava a se stesso, che s’egli non polesse passare all'altra vita 
perfetto, almen vi passasse perfellibile, atto cioè ad essere perfezionato, 
il che suppone un disordine non già essenziale, ma accidentale soltanto. 


n in trio tire PIA ee na 
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ARTICOLO III. 
DELLA BELLEZZA. 


S 4, 


Nozione cd Elementi della Bellezza. 


Dai concelti di ordine e di perfezione, si deriva quello di 
bellezza, la quale si può definire: « un’approvazione, una lode, 
un plauso che dà l’essere intelligente all’ente conosciuto nella 
sua verilà e nel suo ordine e nella sua perfezione. » Al dello, 
e alla dellezza che n'è l’astrafto, si richiede verità, ordine e 
perfezione dalla parte dell’obbicito, e approvazione e plauso 
dalla parte del soggetto. L’ordine poi abbraccia la pluralità nella 
unità, e la perfezione abbraccia l’unità nella pluralità. Onde gli 
elementi che concorrono alla bellezza si possono ridurre ai cin- 
que seguenti: « 4° l'oggettività; 2° 1’ unità; 5° la pluralità; 4° la 
integrità del iulto che questa deve formare mediante l’ unità 
che lo raccoglie; 5° il plauso intellettuale ». 

« La verità è l’essere oggellivo. È dunque chiaro chc la bel- 
« lezza, che ha essenza oggettiva, è cosa che si contempla dalla 
« mente nella verità. E perciò acconciamente gli scolastici die- 
s dero alla bellezza per suo elemento la lucidezza. Chè, s°ella 
è fosse cosa priva di luce intellettiva, non potrebbe essere una 
« relazione colla mente, nè ave natura di bellezza. Nè baste- 
« rebbe alla bellezza la lucidezza sensibile. Poichè questa da 
« sè, come sta in un cnle privo d'intelligenza, può ben esser 
« piacevole se è moderata, ma il piacevole è diverso dal bello (4), 
« ein un ente intelleltivo clila contribuisce alla bellezza in 
« quanto gli da una più viva e perspicua cognizione dell'og- 
« getto. La lucidezza intellettiva poi non ammette eccesso al- 
« cuno, come notò Aristotele, cd eccesso non può ammettere 


(4) Jl piacevole, che appartiene al puro sentimento, è proprio anche 
del puro animale, non mai il bello. E quante volte il bello col piace- 
vole vien confuso!-Lo stesso nome di Estetica, derivato dalla greca 
voce alt; 0 sentimento, sovente preso per la dottrina della Bellezza, 
che meglio direbbesi Callologia, trae in errore, se non si voglia che 
esprima un sentimento intellettivo. 
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« neppur la bellezza. Quindi nel Saggio sull’Idillio e sulla Nuova 
« letteratura Italiana, noi abbiam definito la bellezza, l’ordine 
« della Verità, e vi abbiam dichiarata questa definizione (4). 
« Dovendo poi l’unità ravvisarsi nella pluralità, egli è me- 
« stieri che le parti, nelle quali sta la pluralità, concorrano 
« tutte a costituire l’uno. La concorrenza di ciascuna parte a 
« produrre l'uno fu gia da noi chiamata convenienza ; dal che 
« appare come la convenienza si distingua dalla dellezza: quella 
« essendo propria di ciascuna parte, questa del tutto che ne 
« risulta. Quando poi le convenienze di tutte le parti a costi- 
« luire l'uno si considerano prese nel loro complesso, e si o0s- 
« serva che non solo la convenienza di una parte non impe- 
« disce la convenienza di qualche altra, ma che di più si aiutano 
* lutte reciprocamente alla produzione dell’uno nella moltilu- 
« dine: allora si ha il concetto d’armonia, distinto tanto dal 
« concetto di bellezza, quanto da quello di convenienza. 
« Il quarto elemento poi che delermina quale uno si richiegga 
« alla bellezza, ed è quell’uno che ha natura di tutto, è ta pro- 
* pria sede della bellezza stessa, com’ebbe osservato acuta- 
« mente S. Agostino (Conf. IV. 13). 
« Ma non è meno essenziale alla bellezza il quinto elemento, 
« che è la natural virtù che ha quest’uno tulto, quand'è fatto 
« oggelto alla contemplazione della mente, d’esigere e di ri. 
« scuotere da lei un’approvazione, una lode, un plauso, che, 
« come dicevamo, è un fatto primigenio e ontologico, cioè 
« nascente dalla relazione essenziale tra la mente e un tale 
« oggetto. Ora, sebben l’atto di questo plauso sia un atto sub- 
« biettivo, pur la lode stessa che si dà è distinta dalla soddi- 
« sfazione e dal piacere del subbietto, è atto di polenza ob- 
« biettiva, simile a un atto di giustizia con cui il subbietto 
« attribuisce ad altri il suo, senza riflessione sopra se stesso. 





(4) Lucidesza e ordine furono sempre tenute condizioni di ogni bel- 
lezza. Perciò gli antichi a una delle Grazie diedero il nome di Aglaja, 
che grecamente significa tanto splendore, quanto bellezza; e Orazio 
disse elegantemente Venus ordinis (A. P.142.), quasi bellezza, grazia, 
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In fatti, l'oggetto come verità, essendo presente alla mente, 
« mostra a questa l’esigenza dell’assenso speculativo; l'oggetto 
« come legge morale, mostra l’esigenza dell’assenso pratico; 
« l’oggelto come bellezza, mostra l'esigenza della lode o del 
‘« plauso ». Teosof. n. 1068 (4). 


sorriso dell'ordine. E poichè luce e ordine son cose proprie solo della 
Verilà, non potendosi concepire nell'errore allro che tenebra e di- 
sordine, indi apparisce quanto ben la bellezza da Platone fosse chia- 
mata splendore della verità. Di che si può vedere con quanta esagera- 
zione dica il Monti: L’arido Vero, che de’ vati è tomba; e il Leopardi: 
l’atra face del Vero; e un poeta moderno; La scarna man del Ver: tutte 
sentenze che scambiano la Verità incorruttibile e la confondono con 
una guasta Reatlità. 

(1) Ci è caro veder collocato dal nostro Autore tra gli elementi 
della Bellezza questo plauso, che non troviam ricordato da nessun 
altro scrittore di Estetica e Callologia: ci è caro qui ritrovarlo, perchè 
sembra veramente ch’ esso compia il concetto della bellezza, ed 
esprima quell’Oh! improvviso e spontaneo, quell’ Ok dello! che grida 
l’anima ogni volta che è vinta alla vista di subita bellezza: e che, solo, 
basterebbe a far distinguere l’uomo dalla bestia, poichè in esso ap- 
punto tutto il sentimento intellettivo della bellezza si espande e insie- 
me si compendia. Questo plauso al bello, onde l’anima dimentica di sè 
abbandona se stessa per movere incontro all’oggetto e concedergli il 
debito onore, è sempre accompagnato da una certa meraviglia, e ta- 
lora da un so che di paura e spavento quasi di chi all’aspetto im- 
provviso d’un essere molto maggiore, di cosa poco men che infinita, 
si sente appiccinire e quasi annichilare. Quindi, non già offesi d’esa- 
gerazione, ma piuttosto pieni di verità sono que’ versi del Petrarca 
(Canzone XI: St. 5): 

Quante volle diss’ io 
Allor pien di SPAVENTO: 
« Costei per fermo nacque in Paradiso! » 
Così carco d'OBBLIO 
Il divin portamento, 
E "l volto e le parole e ’l dolce riso 
M'aveano, e sì DIVISO 
Dall’ imagine vera, 
Ch'i’ dicea sospirando : 
Qui come venn'io e quando? 
Credendo essere in ciel, non là dov'era. 
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g 2. 


Varie specie di Bellezza. 


Non dipartendoci dal modo tenuto in classificare gli ordini 
e le perfezioni, distingueremo bellezze morali, bellezze reali, e 
bellezze ideali. 

E per le ragioni simiglianti a quelle di già esposte, a tutte 
le bellezze soprastarà la bellezza morale, che meglio ritrae della 
verità, dell'unità, moltiplicità, e totalità dell’obbietto, e più forte 


invita e sforza all’omaggio e plauso da lei meritato. Ella risplende 


d'una luce or più or meno tranquilla e soave, or più or meno 
sfolgorante in tutte le virtù, e in tutti gli atti virtuosi; ha 
tante specie, quante sono le virtù diverse, tanti atti, quanti 
sono gli alti schiettamente virtuosi; e gradi in ogni virtù di- 
versi, che dipendono dalla più o men pura lucentezza dell’ og- 
getto, dal più o men di unità, moltiplicità, e totalità dello stesso, 
e dalla maggior pienezza e irresistibilità dell’applauso intellet- 
tuale ch’ella richicde. 

Anche la bellezza reale e fisica si' varia secondo la varietà 
degli enti sussistenti e reali: onde s’ hanno bellezze corporee, 
bellezze spirituali, e bellezze miste. Non è però da tacere che 
la bellezza dei corpi o dei sensibili, « dai quali l’uomo inco- 
mincia ogni suo sviluppo e da’ quali muove ogni sua cognizione 
positiva » (4), si prende, senza pure accorgersene, quale mani- 
festazione ed espressione di una bellezza più profonda e più 
arcana, che è quella degli enti spirituali e intelligenti; nè certo 
l'approvazione e l’applauso che da l’uomo al corso de’ cieli, e 
ai corpi della terra, avrebbe ragion sufficiente se i cieli e la 
terra non fossero un complesso di segni. del mondo spirituale 
e intelligente. Bellezza psichica appella l’autore quella che è 
nell’ordine animale, ossia quella, che « risulta dall’armonia dei 
« sentimenti nell’unità del sentimento fondamentale, e sta nel 
« principio sensitivo » (2); e bellezza microcosmica chiama 


(1) Teosof., n. 1077. 
(2) Ivi, n. 1086. 
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quella, « per la quale si dice che l'ente razionale vince in bel- 
« lezza i due generi precedenti di cose belle » (1). 

La bellezza poi degli enti reali si può considerare singolar- 
mente, o nel loro complesso. « In ogni ente, per quantunque 
« sia difettoso, c'è alcuna bellezza; qualche parte di questa è 
e necessaria ad ogni ente acciocchè sia ente: ogni ente ha, 
« come ente, qualche cosa che è gradevole alla mente che lo 
« contempla, e ne riscuote qualche lode » (2). Ma se si risguardi 
agli enti che insieme formano l’universo, il regno della bellezza 
infinitamente si allarga, e tante e sì grandi sono le meraviglie, 
che rimarrà sempre da dirne cose nuove a qual sia più ardito 
pensiero e immaginazione. 

Quant'è alla bellezza obbicttiva o ideale, ella dispiega dalla 
parte dell’obbictto i tesori più ampj dell’unità, della moltiplicità 
e totalità; e il subbietto, cioè la mente ammiratrice, si sente 
sollecitata a metter l’ali e levarsi a volo incontro a lei col più 
acceso ardore, e vagheggiarne e applaudirne la dignità e la ric- 
chezza, con un omaggio che tiene dell’adorazione. Nell’obbietto 
essenziale è un primo ordine, una prima sovrana bellezza; e 
poscia v’han tante specie di bellezza, quante sono le idee spe- 
cificamente diverse, e quante sono le scienze che da lui come 
altrettanti rivi zampillano. Levato l’uomo in questo limpidis- 
simo cielo delle cose ideali, può egli stesso inoltre foggiar dei 
composti, può formarsi nuove bellezze, le quali si maturano a 
realità nelle opere lelterarie e in tutte le arti belle (3). 


(1) Teosof, n. 1087. 

(2) Ivi, n 4077. 

(3) Del resto è chiaro come, riscontrando ne' varj secoli e ne’ varj 
popoli la preferenza data nelle arti e nelle lettere quando al bello 
reale, quando all'ideale c quando al morale, si possa giudicar della 
loro maggiore o minor dignità ed avanzamento; è chiaro come nella 
luce del Cristianesimo venne ad acquistare la massima importanza il 
bello morale in tutte le arti, e, più che la forma corporea’, l’espres- 
sione delle sembianze, specialmente nella pittura, richiamò lo studio 
dell'artista, siccome fu detto nella Introduzione. 
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6 3. 


Ragioni della Bellezza. 


Intorno alle ragioni della bellezza vanno ripetute le cose dette 
intorno alla ragione dell'ordine e del perfetto: ripetizione che 
per quanto possa parere uniforme e stucchevole, non cessa 
d'essere una riprova di tutto il nostro sistema. 

La ragione della bellezza dell'ordine morale dipende da quella 
dell'ordine reale e ideale insieme; e la bellezza dell’ ordine 
reale, da quella dell’ordine ideale. Nell’essere obbiettivo, abbiamo 
l'origine e la ragione di ogni bellezza. L’essere uno e trino è 
quell’ordine mirabile e primo, che ha la più perfetta unità, plu- 
ralità, integrità, e totalità; e quindi la mente, posto che lo scorga 
un po’ addentro, è astretta a dirlo bello e a prestargli quel debito 
plauso, che già implicito si contiene nell’ intuizione dell’essere. 

Nell’ intuizione adunque dell’essere universale, e più esplici- 
tamente nell’essere, che noi, avanzandoci nell’intellettuale svi- 
luppo, vediamo nel suo ordine, abbiamo il principio di ogni 
bellezza, e insieme un primo criterio per giudicar delle varie 
specie di bellezza e de’ varj suoi gradi. Ogni idea poscia può 
guidarci, come regola, a giudicare delle bellezze speciali. È 
l'uomo che vuol dar giudizio delle bellezze naturali o artificiali, 
deve ricorrere al tipo o all'idea propria di quegli enti de’ quali 
vuol giudicare, senza tuttavia dimenticare il criterio supremo, 
e gli altri seguaci ad esso e ordinatamente disposti, pei quali 
riceve maggior lume il frossimo e immediato (4). 

Ma difficile sarebbe alla più parte degli uomini, e anche im- 
possibile in molti casi, giudicare della bellezza di alcuni enti, 
se non venissero all'uomo apprestati dei femi di bellezza pieni 
e realizzati, a’ quali comparare i var) enti di natura e di arte. 


(4) « Un criterio poi, secondo il quale si distingue la bellezza spe- 
« cificamente maggiore dalla specificamente minore.... è il seguente: 
« Quant'è maggiore l'integrità dell'uno, sede della bellezza, tanl’è 
« maggiore altresi, ossia di più eccellente specie, la bellezza mede. 
« sima ». Teosof., 1095. 
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E quello che dicesi della bellezza, è a ridirsi dell'ordine e della 
perfezione, della quale molte volle non si potrebbe rettamente 
discorrere quando non avessimo mai avuli presenti dei modelli 
sussistenti e reali. La cognizione pertanto di Dio in una sola 
cssenza e in tre persone, quale ci è data dal Cristianesimo, 
offre bellezza assoluta, infinita, alla quale potremmo riscon- 
trare dirilttamente molte allre bellezze, e quella dell’ universo 
intero, opera della Triade ineffabile. IT nuovo Adamo onde ci 
venne il Cristianesimo, 1’ Uom perfetto, anzi 1’ Uomo-Dio, ma- 
nifesta pure un cumulo di bellezze, col riscontro delle quali 
potrem meglio e più sicuramente giudicare della vera bellezza 
dell’uomo, delle famiglie, c delle nazioni (1). 


CAPO IV. 


peL PROBLEMA ONTOLOGICO. 


ARTICOLO I. 


ESPOSIZIONE DEL PROBLEMA. 


I filosofi più celebri di tutte le età si sono incontrati in un 
problema di Ontologia, alla soluzione del quale rivolsero i loro 
sforzi supremi, e il meglio delle loro ricerche. 

Questo problema ebbe formole diverse secondo la diversità 
delle scuole, e secondo gli ordini di riflessione più o men alti 
a cuiì la filosofia era pervenuta: formule che si possono ri- 
durre alle seguenti: 

« 4° Trovare la conciliazione delle manifestazioni dell'ente 
« col concetto dell'ente: 


(1) Chi contempla l'ultima incomparabile lela dipinta dal Grande 
d'Urbino: là in allo, Cristo dalla Deità trasfigurato e radiante d’ inef- 
fabile bellezza; giù alle estreme falde del monte, l’infelice così orri- 
bilmente trasfigurato da Satana, vede i duc tipi della doppia trasfor- 
mazione delle umane sembianze, alla quale si vengono avvicinando di 
qualche passo, a ogni istante, le due opposte schiere dell’umanità, i 
buoni e i cattivi. 


TÒ 
« 2° ‘Trovare una ragione sufficiente delle diverse mani. 
« festazioni dell’ente; 
e 3° Trovare l’equazione tra la cognizione intuitiva, e quella 
« di predicazione; 
« 4° Conciliare le antinomic che appariscono nel pensiero 
e UMaNo; 
« 5° Che cosa sia ente e che cosa sia non ente. 
« Queste cinque diverse forme esprimono lo stesso problema 
« sotto diversi aspetti, e l’una implica le altre. 
« Colla prima si propone di conciliare le manifestazioni del- 
« l'ente col concetto dell’ente, cioè di mostrare che quelle non 
« ripugnano al concetto semplice di questo. Ora questo con- 
* cetto, essendo universale, mostra di dover abbracciare tutto 
« ciò che è. Non si può dunque dimostrare che le manifesta- 
s zioni dell’ente non ripugnino al concetto semplice e univer- 
« sale dell’ente, se non dimostrando che i diversi nodi, nei 
« quali l’ente si manifesta, si contengono nell’unico concetto 
« dell’ente stesso. Ma dimostrato che vi si contengono, è di- 
« mostrato altresì che sono necessariamente possibili, perchè 
« il concetto dell'ente è evidentemente necessario, e perciò 
s tutto ciò che è in esso è necessario. 
« Trovata questa possibilità necessaria di que’ modi nel con- 
« cetto dell’ente, è trovata di conseguente la loro ragione, cioè 
« la ragione ultima, necessaria ed evidente, per la quale sono 
« possibili. Il proporsi dunque di cercare questa ragione, che 
« è la seconda furma del problema, è una stessa questione 
« come quella di conciliare i modi dell’ente, prima forma del 
e problema; senonchè la seconda forma è più avanzata, perchè 
« indica qual debba essere il risultato del problema. 
« I diversi modi poi, ne’ quali l'ente si manifesta, hanno per 
« loro fondamento il sentimento e la percezione de’ reali, e 
s quindi una cognizione di predicazione. Il concetto dell’ ente 
« all'opposto costituisce la cognizione intuitiva. Se dunque si 
« dimostra che i diversi modi dell’ente a noi manifesti per la 
« realità che percepiamo, hanno la ragione della loro possibi- 
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lità nello stesso concetto dell’ente, con ciò quello che si co- 
nosce per predicazione si soggioga alla teoria, si rannoda 
all'idea e all'oggetto dell’intuizione, e non c'è più dissidio 
tra il reale e l'ideale, tra la cognizione di predicazione che 
riguarda il primo, e la cognizion d’intuizione che riguarda 
il secondo; ma le due cognizioni s’agguagliano e s’equili- 
brano, e l’intendimento s’acqueta, trovando che quello che 
è ha la sua ragione necessaria in quello che può essere. La 
terza forima dunque del problema ontologico, è ancora la 
prima nel suo fondo, ma è più avanzata delle due prime nel- 
l’espressione, perchè indica un risultato ulteriore del pro- 
blema, che è la quiete dell’intendimento, il quale ha trovato 
la concordia e l’ordine tra quelle due manicre di conoscere, 
che si riducono ad un medesimo principio necessario. 

e Che se si considera, che tulta la difficoltà di tali conci- 
liazioni è riposta in cerle apparenti contraddizioni e antli- 
nomie tra i modi dell’ente, e l'ente: ira il contingente, che 
non ha la sua ragione in se stesso, e il necessario: tra la 
cognizione per predicazione, -e quella per intuizione ; ne uscirà 
tosto la quarta formula, e il problema si ridurrà, senza mu- 
tar di natura, a cercare come sì concilino le antinomie che 
appariscono nel pensiero umano. Colle tre prime forme si 
esprime il problema definendolo e determinandolo dallo scopo 
a cuì intende; la quarta, dalla difficoltà che deve vincere per 
raggiunger lo scopo. 

« La quinta formola poi, che domanda « che cosa sia ente, 
quali sieno le sue essenziali condizioni »: esprime lo stesso 
problema definendolo dal mezzo a cui si dee ricorrere per 
trovarne la soluzione. Poichè ove ben si conosca qual sia la 
natura dell’ente, e quale di conseguente quella del non-ente, 
con facilità si compone quel quadruplice dissidio » (4). 
Stringendo tutte le diverse forme in una, il problema onto- 


logico si potrebbe annunziare così: « L’essenza dell’essere è 


(1) Teosof., n. 70. 
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“« una: € ciò, perchè ogni essenza è una ». — Questo è un vero 
evidente, però indimostrabile; perchè questa unità è -qualità 
dell'essere: e le qualità dell’essere si intuiscono, non si dimo- 
strano. E di vero, se vi sono più esseri, questi non possono 
esser più, se non perchè ciascuno ha l'essenza dell’essere; ma 
quest’essenza dev'essere la medesima, e non un'allra, giacchè 
se fosse un’altra, non vi sarebbero più esseri, come si suppone, 
ma l'uno di loro sarebbe l’essere, e l’allro sarebbe qualche 
altra cosa. — Or quivi appunto si fa innanzi il problema del- 
l'Ontologia: « Se l’essenza dell'essere è una, come gli esseri 
sono più? » 


ARTICOLO IL 


SPIEGAZIONE D'ALCUNI VOCABOLI 
INSERVIENTI ALLA SOLUZIONE DEL PROBLEMA ONTOLOGICO 
E A QUELLO DELLA CREAZIONE. 


S 1, 


Concetto di essere, ente, entita, cosa. 


« L'essere, è l'alto di ogni ente e di ogni entita » (4). 

L’essere può prendersi per l’essere da noi intuito, e però in- 
determinato. « Quest’essere ha una virtù nascosta che si ma- 
« nifesta in appresso nei successivi alti di conoscere. Se la 
« riflessione dell'uomo considera questa virtù, ella trova che 
« nell'essere dell’intuito giacciono nascosti tutti i suoi termini, 
a unito ai quali, presenta al pensiero i concetti degli enti ». 
« Volendo noi dunque determinare questo significato dell’ es- 
« sere con un aggiunto, lo chiameremo l’essere virtuale » (2). 

« Che se noi consideriamo l’essere in relazione agli enti, e 
« alle entita attuali, l'essere acquista una nozione d’inizio d'ogni 
« ente e d’ogni entità. Per significare l’essere in questa rela- 


LI 





(1) Teosof., n. 2. 
(2) Ivi, n. 213. 
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« zione si adopera l’aggiunto di iniziale, chiamandolo essere 
« iniziale. i 

« Ma la mente umana può coll’astrazione precidere l’essere 
« dall’intuito e anche dai termini, e considerare l’essere in se 
« stesso. Questa è una pura entità di ragione, e per significarla 
« con aggiunti, la chiameremo essere astratto, preciso » (1). 

4° L’Ente « è l'essere col suo termine », cioè l’essere atto 
primo con altri atti che da quel primo scaturiscono e che de- 
terminano l’essere. La diversità dei termini od alti dell'essere 
distingue gli enti e le entità. 

2° « Attenendoci alla forma della parola ente, se n’ ha 
« l'altra definizione: « l’ente è ciò che è » ossia « è un sub- 
« bietto avente l'essere. 

Intendesi per subbietto > « ciò di cui si predica qualche cosa » : 
ovvero: « ciò che si considera come un che, avente un alto », 
« sia poi quest’alto atlivo o passivo o recettivo, di maniera 
« che quest’attualità sia da esso operata, o sostenuta, o in 
« qualunque sia modo avuta » (2). | 

Se si paragonino le due definizioni dell’ente, « l'essere nella 
« prima definizione non è che un subbietto dialettico, cioè che 
« ha natura di subbietto nell'ordine dei concetti della mente 
« umana; laddove il fermine, che nella seconda definizione è 
« subbietto, può essere anche un subbielto reale » (3). 

Per Entità si intende: « quell’oggetto qualunque sia, che dal 
« pensiero è riguardato come uno » e però abbraccia anche gli 
oggetti puramente dialettici e di pura ragione (4). 

« Alla parola cosa (dal latino causa) si da parimenti un si- 
« gnificato egualmente esteso; ma quando cosa si contrappone 
« a idea, allora la parola si restringe a significare un’entità 
« colla forma della realità, e riceve il significato proprio della 





(1) Teosof, n. 214, 8. 
(2) Ivi, n 218. 
(3) Ivi, n. 249. 
(4) Ivi, n. 224, 
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‘ parola latina res, della quale non è rimasto il derivato so- 
« stantivo nella nostra lingua » Teosof. n. 225. — (1). 


6 2. 


Concetto di essenza, subbielto , predicalo. 


I concetti che abbiamo veduti sono posteriori a quello di 
essenza di cui ora dobbiamo parlare. 


(4) Il Forcellini al vocabolo RES dice: Vox est immensi prope usus 
ad omnia significanda, quae fieri, dici, aut cogitari possunt: il che si 
potrebbe ripetere della voce italiana COSA. E questo è una nuova 
prova di fatto della verità del sistema filosofico che abbiamo tolto ad 
esporre. Cosa e res sono parole che equivalgono (con poche differenze) 
a quella di ENTE e di ENTITÀ. Le parole che più di tutte si usano, 
dimostrano che le idee che esprimono sono le più famigliari e nalu- 
rali all'uomo: il che sarebbe impossibile dell’idea di ente, la più generale 
di tulle, se si dovesse formare a forza d’astrazioni, e lo spirito del- 
l'uomo seco non l’avesse concreala. 

Nè l'essere la parola res e cosa, tanto comune (segnatamente sulle 
labbra del fanciullo e del popolo, che provando difficoltà a nominar 
le cose col vocabolo significante la specie più stretta, le nominano 
largamente col genere) le toglie il poter essere elegantemente e pe- 
regrinamente usata dagli scrittori, e altresì dal poeta che sappia va- 
lersi di questa inclinazione della mente umana a dilettarsi di tali più 
immediali e semplici astratti. Nessun’altra voce p. es. potrebbe tener 
le veci di res nel celebre verso di Virgilio: Sunt lacrymae RERUM, el 
menlem mortalia tanguni (Aen. 1.): Nissuna voce puoi sostituirle de- 
gnamenle nell'altra espressione Virgiliana: RERUM pulcherrima Roma 
(Georg. II.), che forse stava in mente all'Alighieri quando a significar la 
grandezza di Roma, disse che « Laterano alle COSE mortali andò di 
sopra » (Par. XXXI, 36). Nè crederei si potesse cangiar la voce cosa 
in quel verso del Petrarca: Non era l’andar suo, COSA mortale, senza 
guastarne la gentilezza e la dignità. Quanto poi all'etimologia della 
parola RES, se fosse vera la sentenza d'alcuni moderni che la deri- 
vano dal verbo Reor, penso, opino, come derivano il nome tedesco 
Ding e l'inglese Thing (cosa) dal verbo denken e fo think (pensare, 
opinare), sì che significasse tutto ciò che si può pensare, il pensabile, 
il possibile, noi avremmo una nuova conferma alle dottrine del nostro 


Autore. 
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Nell’Ideologia abbiam definito l’essenza « ciò che si contiene 
nell’idea ». 

Si definisce ancora: « ciò che è una cosa » (1). 

Giova paragonare la definizione dell’essenza con quella del- 

l'ente. « L'ente è ciò che è. L'essenza è ciò che una cosa è. 
« Ciò che è equivale a dire ciò che ha l’atto di essere; « ciò 
che una cosa è, equivale a dire quel tanto di atto d'essere 
che ha una cosa ». Nella espressione dunque « ciò che è » 
il subbietto è del tutto indeterminato e non involge alcun con- 
cetto di determinazione, e però anche il predicato essere, 
ovvero atto d'essere, rimane del tutto indeterminato. Nel- 
l’espressione all’incontro « ciò che una cosa è » il subbietlto 
una cosa » è ancora indeterminato, ma involge il concetto 
d’una determinazione, onde trattasi d’una determinazione ge- 
nerica, ossia d’una determinazione indeterminata. 
« L'essenza dunque è ciò che da l’astrazione che s’esercita 
su una cosa, quando, lasciando la cosa, s’astrae da essa ciò 
« che è, cioè l’atto di essere a lei proprio » (2). Anche dal- 
l'essere si può astrarre l’atto a lui proprio e così averne l’es- 
senza, che è poi lo stesso essere veduto in un altro rispetto, 
e per una riflessione più alta: onde si vede che l’essenza è una 
astrazione, ciò che dell’essere non si può dire. 

« Il subbietto è ciò che in un ente o in un gruppo di entità 
« sì concepisce come primo, contenente, e causa di unità: dove 
« si vede, che si distingue il subbietto in un ente e il subbietto 
«in un gruppo di entità coslituenti qualche cosa che non è 
« una in sè, ma soltanto rispetto alla mente. Quindi un sub- 
« bietto în sè, cioè nell’ente, e un subbietto dialettico, cioè 
« relativo alla mente » (3). 

Quelle cose poi che si unificano nel subbietto, e che dello 
stesso subbietto si predicano, si dicono predicati; i quali sa- 


allinea 
(1) Teosof.,, n. 228. 
(2) Ivi. 
(3) Ivi, n. 237. 
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ranno tanti, quante sono le entità di cui il soggetto è prin- 
cipio e unità; e si potranno predicare singolarmente e nel 
loro complesso (1). 


S 3. 
Concetto di Uno, Unità, Quantita, Limite, 
Limitazione, Negazione. 


« L’unità è quella qualità del subbietto, per la quale ib sub- 
« bietto è indiviso in sè, e diviso ossia separato da ogni altro. 

« Quando questa qualità si predica del subbietto, allorà pren- 
« dendo essa la forma di predicato, dicesi uno. 

« Queste definizioni hanno una forma negativa, perchè altro 
« non fanno che escludere la divisibilità. Ma veramente son 
« positive, perchè la divisibilità stessa è un concetto negativo, 
« onde si ha negazion di negazione, che è affermazione » (2). 

« La quantità è la relazione d’un°entità co’ suoi limiti ». 

e (uesta definizione è universalissima, e abbraccia ogni ma- 
« niera di quantità ». 

« Convien dunque osservare, che la quantità risolvesi nel 
« concetto d’ una relazione tra l'entità, e i limiti di cui è ve- 
e stita. Or l’entità, di cui si considera la relazione coi limiti 
« enfro ai quali esiste, può variare, cioè può essere questa o 
« quella entità che si prende a considerare. Quindi, secondo 
« Che varia l'entità, riceve un diverso valore la definizione, e 
« s'ha in essa una diversa maniera di quantità » (3). 

« Limite è ciò che manca ad una data entità, o di essa si 
« nega » (4). 

« Limitazione è un'operazione della mente, nella quale non 
« si nega un'entità, ma si fa che qualche cosa non si trovi in 
« una data entità » (5); ond’essa dalla negazione si distingue. 








(1) Teosof., n. 240. x 
(2) Ivi, n. 578. 
(3) Ivi, n. 524. 
(4) Ivi, n. 086. 
(5) Ivi, n. 683, 
FiLosoria Rosminiana Vol. II, 6 
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In fatti, negazione « è l’operazione della mente, contraria al- 
l’affermazione. Con questa operazione si nega l’esistenza di 
qualche entità. La negazione adunque non pone cosa al- 
cuna, ma toglie via la cosa posta ipoteticamenie, che si con- 
sidera come subbietto dialettico e ipotetico della negazione 
stessa, benchè questa non lasci dopo di sè alcun vero sub- 
bietto, anzi il tolga via » (4). 


S 4. 


. Concetto di Assoluto e di Relativo, 
di Pensar comune, dialettico, e assoluto. 


« Assoluto è ciò che è in se stesso uno, semplice, senz’al- 
cuna moltiplicità; e Relativo è ciò che una cosa è ad altra, 
il che involge una dualità, involge, in universale parlando, 
qualche pluralità. È 

« Una cosa non può essere ad altra, senza che prima ce ne 
sia una la quale sia in se stessa: e però ciò che è relativo 
suppone avanti a sè qualche cosa che sia assoluto; di che 
il principio dell’assoluto. 

« Ciò che è in se stesso uno e semplice, e però non si ri- 
ferisce ad un altro quando si pensa, è l'essere; e indi l’as- 


soluto non può essere altro che l’essere stesso. Ma se, dopo 


considerato l’essere, quale è in se stesso nel concetto di 
essere, si riferisce ad un altro, hassi il relativo. Il relativo, 
in tal caso, non può essere altro che un modo dell'essere, 
e non l’essere puro e solo, quale è dato dal suo semplice 
concetto » (2). 

« Il pensar comune, è quello che usano comunemente gli 
uomini anche scienziati, fino a tanto che non s’accorgono 
che la parte soggettiva che trovasi ravvolta in esso, e la sua 
limitazione, conduce alle antinomie. 

« Il pensare dialettico, che anche si può dir critico, inco- 





(1) Teosof. 683, 
(2) Ivi, 984, 
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mincia quando l’uomo discopre queste antinomie, e dura fino 
a tanto che, combattendo seco stesso, ne va tentando la con- 
ciliazione. 

« Il pensare assoluto, è quello che concilia tutte le antinomie 
per modo che non ne possano più nascere altre » (4). 


ARTICOLO III. 
SOLUZIONE DEL PROBLEMA ONTOLOGICO. 


S 1, 


Si dimostra come la soluzione riducesi 
a dar la ragione dell’esistenza del contingente 
e della pluralità di esso. 


I, 


Egli è certo che l’essere è uno, e gli enti sono più, sono 
molti, come sanno dire tutti gli uomini, e come fanno testi- 
monianza tutti i linguaggi, che senza unità di essere e plura- 
lità di enti non potrebbero esistere. Dunque conviene dire che 
la parola essere in questa proposizione: « L'essere è uno », abbia 
un significato diverso dalla parola ente in quest'altra proposi- 
zione: « Gli enti sono più »: altrimenti le due proposizioni sa- 
rebbero contraddittorie. 

Anzi tutto è mestieri dunque rivolgersi a determinare con 
accuratezza ì significati ne’ quali vengono prese quelle due parole. 

La parola essere in questa proposizione « l’ essere è uno » 
significa « l'essenza dell’essere » senz’altra minima aggiunta. 
L’essenza dell’essere, senza più, non è l'essere compiuto per 
ogni verso. con tutti i suoi atti e termini, ma sì è l’essere ini- 
4iale, l’iniziamento dell’essere. E nell’essenza dell’essere si con- 
liene ogni essere, perocchè ciò che è fuori dell’essenza dell’es- 
sere, è nulla, come Parmenide argomentava. 

Nell’essere iniziale si contiene di certo tutto l’essere, ogni 
ente, entità, atto, termine di esso, ma vi si contiene in un modo 





(1) Logica, n. 37. 
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solo, il qual modo si chiama appunto iniziale, ideale, manife- 
stativo ecc. Or perchè l’essenza dell’essere contiene tutto, ella 
si chiama semplicemente essere; chè, se le mancasse qualche 
cosa, non sarebbe ancor essere. Ma poichè ella contiene tutto 
in un solo modo, non è assurdo che l'essere già da noi co- 
riosciuto nella sua essenza, la quale è un suo alto, possa avere 
ancora altri attì diversi da quello, benchè questi stessi alti sieno 
compresi nel primo, non al modo loro, ma al modo del primo. 
Noi ci siamo già spinti innanzi nell’investigazione de' varj modi 
dell’essere, e ne trovammo tre primordiali, in ciascun de' quali 
è l'essere intero: modi che nominammo ideale, reale, e morale; 
é questa è la prima divisione dell’ente o moltiplicità che sî trova 
nell’ essere stesso. 

Fin qui si spiega comé l'essere, benchè uno nell’essenza, 
abbia riondimeno una trinità di modi; e questo è già un gran 
passo verso la soluzioné del probiema ontologico. Conciossiachè 
$'è introdotta così una pluralità a lato dell’unità senza con- 
traddizione; e se non sì è ancora spiegata ogni pluralità, sì è 
spiegata tuttavolta sîno al numeto fre; e trovato nell'essere 
Puno e il tre, abbiamo gli elementi di ognì pluralità che ci offre 
l’esperienza. Se pertanto non si avesse altta distinzione dell’es- 
sere, la questione sarebbe in qualche modo risolta. 


Il 


Ma l’esperienza ci potge ben allra pluralità. 

Ella ci mostra in primo luogo una tragrande pluralità in tutti 
quei tre ordini; una pluralità ideale, una pluralità reale, e una 
morale; e benchè si possa lasciar da parte la spiegazione della 
pluralità chie cade nell'ordine morale, siccome quella che ri- 
sulta dalle altre due, pur le altre due non possono non abbi- 
sognar di spiegazione. 

Ella ci mostra in secondo luogo, che almeno nell’ordine reale 
la pluralità degli enli e delle entità eccede l’essenza dell’ente; 
poichè gli enti che si dicono contingenti non si mostrano ap- 
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partenenti all'essenza stessa dell’ente, ancorchè questa fosse 
a noi tutti manifesta (4). 

Si può tuttavia considerare che solo il contingente è quello 
che introduce pluralità nell’ordine ideale e nell’ordine reale: 
sicchè questa pluralità nei due ‘ordini sarebbe spiegata, pur che 
si spiegasse la pluralità dei contingenti. Le due questioni per- 
tanto che Fimangono, sono queste: 

1° Come può darsi un ente fuori dell’essenza completa 
dell'ente, quale sembra essere il contingente, mentre fuori del. 
l'essenza completa dell'ente non si concepisce che il nulla. 
2° Onde avviene la pluralità dell’ente contingente? 

La prima di queste due questioni, è quella della possibilità 
della creazione; la seconda è quella della creazione stessa. L’una 
e l’altra di queste due questioni riguardano il rapporto che ha 
l’essere contingente coll’essenza completa dell’ente, e l’essenza 
completa è l’essere assoluto, Iddio: spettano dunque alla parte 
teologica e cosmologica. Le stesse questioni nondimeno diventano 
ontologiche quando si considera il contingente non in rapporto 
coll’essenza completa dell'essere, ma coll’essenza astratta quale 
cade nell'intuito della mente. L’ontologia, per vero, come la 
prendiamo noi, tratta dell’essere reale datoci dall’ esperienza, 
quindi dell’essere reale contingente in rapporto coll’ essenza 





(1) La voce, contingente, nel suo senso primitivo originata dal verbo 
lalino contingere equivalente ad accadere (benchè contingere si dicesse 
in generale più propriainente delle cuse prospere, e accidere delle av- 
verse) non sigmificherebbe se non se cosa che accade. Ma nella filosolia 
del medio evo, con questo aggettivo si prese a esprimere le cose che 
possono avvenire e non avvenire, gli enti non necessari, semplicemente 
possibili. Dante in questo senso nomina le cose contingenti (Par. XVII. 17), 
o- anche Je contingenze (Par. XIII. 65), il contingente (Par. MII. 99), e in 
generale la contingenza ossia il complesso di tutte le cose contin- 
genti (Par. XVII. 37). Contingibile, contingibilità, voci usate dal Maga- 
lotti, benchè non d’uso comune, secondo la loro desinenza che esprime 
ilaliamamente il concetto di possibilità, parrebbero più adatte a signi. 
ficare quell'idea filosofica. 
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dell'ente da noi intuito per natura. E in questo rispetto le due 
questioni accennate si cangiano in altre due, che sono: 

4° Come da noi si possa vedere nell’essenza dell’ essere 
quello che non è di quell’essenza, cioè il contingente; 

2° Che cosa costituisca la pluralità dei contingenti: ossia, 
non già come si vrigini il contingente, chè con ciò si torne- 
rebbe alla creazione, ma come dall’indole e dalla natura del solo 
contingente si possa provare e delerminare per l’appunto ciò 
che lo rende così molteplice, come l’esperienza ce lo appresenta. 


$ 2. 


Ragion sufficente 
dell’esistenza del contingente. 


Quanto alla prima delle due questioni si osserva in primo 
luogo, che nell’essenza dell’essere, se ben si consideri, con- 
tiensi la possibilità metafisica di tutti i contingenti; e dacchè 
l’essere si conosce colla sua possibilità, che è quanto dire col- 
l’idea, che è la conoscibilità di tutte le cose, quindi niuna me- 
raviglia è che coll’essenza i contingenti si conoscano. Egli, 
l'essere in universale e possibile, niente rifiuta se non la con- 
traddizione. Gli enti dunque che non han contraddizione in se 
slessi, sono possibili; e anzi basta che sien possibili per ve- 
derne la ragion sufficente. Sono possibili pertanto tutti quegli 
enti che, sieno essi pur contingenti, non contraddicono all’ or- 
dine essenziale dell’essere uno e trino, perocchè sono uni, e 
partecipano in qualche modo della trinità delle forme. 

In secondo luogo, i contingenti non sono enti se non perchè 
si considerano come uniti all'essenza dell’essere; sicchè in 
quanto son enti conoscibili son veramente nella detta essenza 
compresi; in quanto poi son mere realità, precise dall’essenza 
dell'ente, in tanto non sono punto conoscibili, nè tampoco con- 
cepibili. Perocchè anche allorquando si apprendono coll’ astra- 
zione, e così si considerano, il che si dice un conoscere indi- 
rettamente, non si sopprime per questo l’essenza, ma ella riman 
sempre nella mente, tuttochè separata coll’astrazione; e se nella 
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mente non rimanesse, quelle realità non si potrebbero nem- 
manco indirettamente concepire. 

Ma come queste realità si possono unire coll’essenza, e così 
renderle concepibili, quando all’essenza dell’ essere sono stra- 
niere? Se sono straniere all’ essenza, elle non sono essere. È 
se non sono essere, che cosa sono? Queste domande ci ricon- 
ducono alla questione cosmologica e teologica. 

È sempre a considerarsi che l'essere è in tre modi, l'ideale, 
il reale, e il morale. Ora il contingente si riferisce al modo 
morale, perchè la causa di lui non può essere che un agente 
libero, e la libertà appartiene all'ordine morale. Se dunque 
Essere per essenza è libero, egli per essenza altresì può ter- 
minare l’atto suo liberamente. I termini di quest’atto libero sono 
le realità contingenti. Dunque anche queste realità, come ter- 
mini dell’atto libero, vengono ad essere comprese nell’essenza 
dell'essere. Il contingente adunque si può risguardare in due 
rispetti: o come separato dalla sua causa, e in tal modo ap- 
parisce alla mente come quello che può essere e non essere, 
non dimostrando la propria ragione di essere in se stesso; o 
come termine dell’atto libero dell’essere essenziale, e per questo 
rispetto rientra nell’essenza dell’essere; perocchè, posto l’atto 
libero, esso di necessità esiste (4). 





(1) Dante, con filosofica e teologica esattezza, distingue i conlin- 
genti: l'universo tutto, in quanto esiste in sè e subbiettivamente, quale 
a noi si presenta; e l'universo quanto esiste in Dio, nell'eterna tuente; 
esolo nel primo modo gli aggiudica l’altributo di contingente, chè nel- 
l'altro è necessario, eterno ecc. e furma una cosa sola con Dio. Nel 
cielo di Marte, dice Cacciaguida al Poeta (Par. XVII. 37): 

La contingenza, che fuor del quaderno 
Della vostra materia non si stende, 
Tutta è dipinta nel cospetto eterno. 
E pocv prima il Poeta avea detto a quel suo avolo: 
O cara pianta mia, che sì l'insusi, 
Che, come veggon le lerrene menti 
Non capire in triangolo due ollusi, 
Così vedi le cose conlingenti, 
Anzi che sieno in sé, mirando il punto 
A cui tutli li lempi son presenti.: 
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65. 


Ragion sufficente 
della pluralità de’ contingenti. 


Quanto alla seconda dimanda « se cioè nella natura dell’es- 
sere contingente si possa riscontrar la sufficente ragione della 
sua moltiplicità » non ci par difficile, dopo le cose discorse 
nell’ Ideologia, nella Cosmologia e nell’Ontologia, il rispondere 
affermativamente. É questo noi faremo colle seguenti osser- 
vazioni ... 


I. 


Si dice contingente quell’ente, nell’essenza del quale non si 
comprende necessariamente l'atto della sua sussistenza. Così 
diciamo contingente questa o quella pianta, questo o quell’ani- 
male, perchè appunto nell’ essenza, nel concetto di tali piante 
e animali non .contiensi necessariamente l'atto del loro sussi- 
slere; sicchè la pianta e l’animale da noi pensato avrebbe e 
serberebbe inalterata la sua essenza, la sua idea, eziandiochè 
non sussistesse, o eziandiocheè la sua sussistenza venisse a ces- 
sare del tutto e per sempre. Similmente si può dire dell’uomo, 
non essendo punto necessario che tale o tale altro uomo sus- 
sista, e rimanendo intatta l’essenza dell’uomo anche quando 
cessasse la sussistenza di tulli gli uomini esistenti. E lo stesso 
ripetasi di tutte le cose che noi sperimenliamo pel sentimento 
esterno e interno, l'essenza delle quali non esige la loro sussi- 
stenza quale elemento a loro essenziale. 

Nel pensiero quindi dell'ente contingente noi abbiamo due 
cose: l’essenza della cosa contingente, e l’atto del sussistere a 
cui l'essenza si rapporta, e che dalla medesima non è richiesto. 

Or quest’atto del sussistere, benchè non necessario, è tuttavia 
‘ di certo possibile, chè altrimenti non si potrebbe pur concepire. 
E però la possibilità dell'atto della sussistenza è dell’ essenza 
di ciascuna cosa, e di ciascuna cosa con le singole determina- 
zioni che può ricevere negli atti diversi di sussistenza: la pos- 
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sibilità dell'atto è necessaria come l'essenza a cui appartiene. 
Dal concetto del contingente adunque si deduce, che tutte le 
essenze possono essere attuate in altrettanti individui, e che per 
cjascuna essenza tanti possono essere gli individui, quante pos- 
sono essere le diverse ed esclusive determinazioni dell’essenza. 
Anzi, ciascuna essenza, quantunque determinalissima, può es- 
sere alluata in numero indefinito di sussistenti, poichè, se pel 
concetto di contingenza si dice non necessario l’atto del sussi- 
stere, si parla di un atto indeterminato, che pur può essere du- 
plicato, triplicato moltiplicato indefinitivamente. 

Pertanto alla domanda, come si costituisca la pluralità de’ 
contingenti che cadono sotto i nostri sensi, dovrassi primamente 
rispondere, ch’ella si costituisce per l’essere ideale che ci dà 
la contingenza delle cose, e con questa contingenza la pluralità 
delle medesime. 

Ma se l’essenza delle cose espressa nell’idea non contiene 
che l’atto possibile di loro esistenza, e non l’atto reale e sus: 
sistenle, esse non potranno produrlo; e perciò a spiegar la 
moltiplicita degli enti di cui abbiamo sperienza, non ci basterà 
l'essenza ideale, ma sarà necessaria una causa, la quale, cono» 
scendo la essenza delle cose, produca per sua virtù propria 
quella realità e quella sussistenza, che non poteasi derivare 
dall’ essenza delle medesime. 

La necessità di questa causa, non men che la pluralità degli 
enti possibili e reali, discende dal concetto di contingenza. Se 
l'atto del sussistere non è necessario all’essenza dell’essere, e 
pure può farsi, questa possibilità nasce dal concetto di forza, 
e dì causa possenie a produrli e trarli a sussistenza: forza e 
causa, che non in altro fuorchè nell’essenza delle cose si può 
concepire. Nell’ essenza quindi delle cose contingenti noi con- 
cepiam la necessità d'una causa realizzatrice delle medesime, 
con la quale sì compie il concetto di contingenza. 

Adunque la pluralità degli enti che fanno su noi or più or 
men vive impressioni, dipende in prima dalla loro essenza, che 
ne forma il fondamento ideologico, e di poi da una causa su: 
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prema, che ne forma il principio ontologico, e che dall'essenza 
stessa delle cose dicevamo dedursi. Così il problema indicato 
si risolve con ricorrere a due principj, l’uno ideale, l’altro reale: 
il primo de’ quali porge la ragione dell’ente contingente e della 
sua moltiplicità, il secondo lo realizza. Nè altrimente può es- 
sere. Perocchè avendovi in ogni ente contingente l’essenza di- 
stinta realmente dall'atto del sussistere, due devono essere i 
principj onde gli enti vengono idealmente e quindi realmente 
moltiplicati. Duplicità tuttavia, che si riduce al concetto di con- 
tingenza, nel quale si comprende l'essenza delle cose, e la pos- 
sibilità della sussistenza, quella possibilità che ci porta a una 
causa prima. Di che è a dire, che il problema proposto si ri- 
solve figgendo bene addentro lo sguardo nella natura dell’es- 
sere ideale. 


II 


Si potrebbe andar più oltre e chiedere quale sia l’ origine 
delle varie essenze delle cose, alle quali s'appoggia la molti- 
plicità degli esseri contingenti. 

Intorno a che, noi osserveremo che l’essere in universale non 
ci rivela per se stesso nessuna essenza in particolare, ma ci 
si mostra capace di qualunque essenza, purchè egli ne venga 
convenientemente determinato. Onde tutte le determinazioni che 
formano e moltiplicano le diverse essenzè, e quindi ì var) con- 
tingenti, non venendo dall’essere in universale, siccome quello 
che a qualunque determinazione è indifferente, dovranno venire 
dall’essere reale, che perfettamente determinato, e personale, 
può scrivere in quel libro, e così variamente determinare e 
configurare l’essere ideale. 

A noi poi, al nostro sentimento non è dato che l'essere reale 
puramente contingente, ossia non richiesto dall’essenza dell’es. 
sere: il quale determina bensì l’essere ideale, ma quanto a noi, 
lo determina soltanto siccome mezzo di conoscere: cioè, cono- 
scendo noi per l’essere ideale la realità che sperimentiamo, ve- 
niamo co’ nostri sentimenti a determinare lo stesso essere ideale 
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pel quale conosciamo. E d'altronde quest’essere reale così ri- 
stretto e quasi abbreviato, siccome contingente, ci si dimostra 
necessario effetto d’un’altra realità, e finalmente d'una Realità 
infinita, la quale dee produrlo nell’essenza dell'essere, dee colle 
determinazioni dell’essere produrre l’ente stesso, la realità del- 
l'ente. 

Viensi quindi nuovamente a conchiudere che la molliplicità 
degli enti ideali, e quella dei sussistenti e reali, dipende dal- 
Punità e semplicità dell’essere ideale, nel quale e col quale la 
divina Realità, che perfettamente lo possiede, ha poste le es- 
senze delle cose, e per queste la loro attualità e realizzazione (1). 

Dall’unità dunque dell’essere ideale si trae l’ultima ragione 
della sua moltiplicità, e di quella degli enti reali; e dalla mol. 
liplicità degli enti ideali e reali si trae l’unità dell’essere. Tolta 
l'unifà dell’essere è impossibile la sua moltiplicità ; e conceduta 
quest'unità, agevolmente si spiega la pluralità degli enti, si nel- 
l'ordine ideale, e sì nel reale. Dunque non solamente sì concilia 
la pluralità coll’unità, ma data l’una di queste, si conclude la 
necessità dell’altra. 


UI. 


Ma a tutto questo s’aggiunge un altro bellissimo vero, che 
accresce fede alle cose dette, e le decora di quello splendore 
e di quell’armonia, che per noi è sempre il più bello e intero 
lestimonio della verità. 

Dalla esperienza noi sappiamo che gli enti contingenti non 
solo son più, ma che son tra loro così strettamente connessi, 





(1) Così, benchè tutte le Lre divine Persone concorrano alla crea- 
zione, rimane sempre che l’essere ideale, o meglio l' obbietlo sussi- 
stente (da cui vedremo che Dio astrae l’essere ideale indelerminalo 
che è Ince alle menti create) è la ragione e il fondamento di tutta la 
creazione: verità esposta dal Poeta in que’ versi: (Par. XIII 5%): 

Ciò che non muore, e ciò che può morire, 
Non è se non splendor di quell’ Idea. 
Che partorisce amando il nostro Sire. 
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da operare gli uni sugli altri. Or dalla natura dell'ente con- 
lingente si può derivar la necessità di così fatta connessione. 

L’ente contingente può esistere e non esistere; non è dun- 
que l’essere, il quale solo necessariamente è. Se non è l’essere, 
che è tutto atto, ma partecipazione dell’essere, l'ente contin- 
gente è un misto di atto e di potenza (4); cioè egli ha l'atto 
del sussistere che ricevelte immediatamente dall'Essere, con 
inoltre alcune appendici o potenzialità, che germogliano da quel- 
l'atto primo. Queste potenzialità non possono uscire a’ loro atti, 
se non sieno ajutate e stimolate; poichè di tali atti non può 
essere causa piena l’ente contingente, il quale non è tutto alto, 
e ad essere causa piena dovrebbe portarli seco tutti già maturi 
insieme coll’atto primo. Se dunque l'ente contingente non può 
operare senza gli opportuni stimoli richiesti dalla sua natura, 
era convenientissimo che tali stimoli a lui fossero verargente 
forniti. Ma questi stessi stimoli che provocano all’azione l’es- 
sere contingente, in natura non possono essere che contingenti; 
poichè anch'essi devono operare, e operare in quel tempo, e 
in quel modo, e in quelle circostanze: onde la loro azione non 
è sempre attuale, ma sì potenziale, e quindi anch’essa neces- 
sariamente d’altri stimoli bisognevole. 

Per un simile argomento noi potremo salire d’uno in altro 
stimolo, sino a uno stimolo che deve essere puro e solo atto. 

Questo puro e solo alto non può essere che Dio. Se non che, 
a Dio, il quale opera creando, non bene nè decevolmente si 
può applicare il nome di stimolo nel senso stretto della parola. 

Rimane pertanto, che se lo stimolo, come quello che stimola, 


(1) Dante chiama potenze gli enti non subbietti, gli enti che non hanno 
vera ragione di enti, come la pura materia, in opposizione alle intel- 
ligenze, in che puro alto fu produtto (Par. XXIX. 55-57). Così nel C. XIII 
del Paradiso. dopo aver descritto come Iddio crea gli Angeli, le pure 
intelligenze, soggiunge: 

Quindi discende all’ullime potenze, 
Giù d'alto in atto, tanto divenendo, 
Che più non fa che brevi contingenze. 
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ha bisogno di altro stimolo, gli enti contingenti doveano essere 
insieme si fattamente disposti e inanellati, che gli uni sugli altri 
fossero efficaci, e così avessero la virtù di reciprocamente sti- 
molarsi. E questo è quello che di continuo ci mostra l’espe- 
rienza nel mirabile concatenamento degli enti: questo è quello 
che abbiam meditato nella Cosmologia, e che dovremo ancor 
rimeditare più innanzi. Intanto cì basti il conchiudere che la 
natura stessa del contingente ci disvela, non men che la plura- 
lità, il suo ordinamento : ordinamento, che s’origina e dal- 
I’ unita dell’ essere ideale, il quale è specchio a tutti i contin- 
genti, e dall’ unita della causa suprema, che li pone e li crea, 
é facendoli l’ un sull’.altro con mirabile convenienza operare, 
attinge il gran fine propostosi nella creazione. 

E qui farem punto, dacchè oggimai ci pare abbastanza con- 
ciliata la pluralità degli enti fmiti coll’unità dell'essenza del- 
l'essere: e la questione della conciliazione della pluralità degli 
enti colla causa suprema, con Dio, ci mette già nella Teologia 
naturale. 
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TEOLOGIA NATURALE 


dee ret 


ESPOSIZIONE DELLE COSE DA TRATTARSI. 


La Teologia naturale è quella scienza che ha per obbietto 
l’ Essere supremo, Iddio; e comincia, come ogni allra scienza, 
dalla definizione del suo obbielto, dalla definizione di Dio, e però 
dal concetto e dall’essenza di Dio, quale è a noi naturalmente 
conosciuto. 

Iddio, come si vedrà meglio in appresso, e come risulta dal 
nostro sistema idcologico, non è da noi per natura conosciuto 
positivamente, poichè per natura non è data a percepire la rea- 
lità e la sussistenza divina; abbiamo però tanto, che basta a 
farci argomentare la sua esistenza, e a distinguerlo da ogni altro 
ente finito e contingente. 

La ragione poi, per la quale l’uomo naturalmente non per- 
cepisce Iddio, quantunque ne abbia egli un primo saggio nel- 
l'intuizione dell’essere universale che il fa intelligente, è la 
finitezza e angustia delM? sua realitaà, il finito e angusto senti. 
mento che, come tale, non può sperimentare che una realità 
finita. 

Dalla natura dell’ Essere supremo conséguita la sua esistenza, 
e il cumulo infinito de’ suoi attributi, tra’ quali son principalis- 
simi quelli di Creatore, Conservatore e Ordinatore, di Provvi- 
denza e Fine dell'universo; e però noi tratteremo prima del- 
l'essenza ed esistenza di Dio, e de’ suoi attributi in generale; 
di poi ci fermeremo in particolare su quei qualtro attributi, che 
considerano Iddio in relazione alle cose create, e massime alle 
intelligenze, 
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CAPO IL 
Essenza ED Esistenza DI Dio, 
E SUOI ATTRIRUTI IN GENERALE 


ARTICOLO I. 
ESSENZA DI Dio. 


4, 


Iddio è l’Essere Vivente, ed esiste in tre Persone. 


« L'Essere essenziale è certamenie l'unica espressione con- 
veniente a significare Dio nella sua propia e pura natura (4). 
« Ma nell’essenza, presa come nome proprio di Dio, conviene 
distinguere due parti, o elementi, o faccie della cosa stessa : 
4° la pura essenza dell’essere, quale si concepisce dall'umana 
mente; 2° la vila e gli altri attributi reali di questa essenza. 
« La pura essenza dell’essere essendo presente alla mente 
umana, è per sè immediatamente conosciuta, per modo che 
niun uomo, niuna intelligenza non può non sapere che cosa 
sia essere; nè alcuno potrebbe insegnarlo a chi nol sapesse; 
chè questi non avrebbe pur l'intelligenza. 

« La vita e gli altri attributi divini contenuti nell’ essenza, 
senza i quali questa non sarebbe ultimata, nè sarebbe Dio, 
non è-cosa per sè conosciuta agli uomini » (2). 

Iddio si può adunque definire: « l’Essere Vivente ». E questo 
è per se stesso un oggetto tanto magnifico, tanto sublime, 
tanto alieno e segregato da ogni naturale esperienza, che do- 
vea vincere la debolezza dell’umana mente abbandonata a se 
stessa, e non capire nelle angustie del cuore umano » (3). 


(1) Per questo nel Poema sacro Iddio è detto: la somma Fssenzia 


(Parad. XXVIII. 95); l’Essere primo (Purg. XVII 4110); la buona Essenzia, 
d'ogni Ben fonte e radice (Purg. XVII. 154), ecc. 


(2) Il Divino nella Nalura, n. 58. 
(3) Ivi. n. 75. 
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In fatti i due elementi di cui consta il concetto di Dio, l'Es- 
sere e la Vita, elementi che gli uomini, fedeli in sul principio 
alla divina tradizione, consideravano uniti ed indistinti, si se- 
pararono di poi; e questa separazione produsse tutte le varie 
opinioni intorno alla divinità e aperse il campo a due idolatrie. 
La prima delle quali consiste nel culto delle idee, propria de’ 
filosofi, e specialmente de’ Platonici; l'altra nel culto delle cose 
reali, culto che venne a spartirsi in altrettanti culti diversi, 
quanti furon gli enti reali, che in divinità furono eretti, come 
si può vedere nell’opera citata (1). 

Del resto, la vita di cui qui si discorre, è puro sentimento 
che realizza tutta l’essenza dell’essere, e però questo sentimento 
purissimo e nobilissimo deve prendere tutti gli atteggiamenti, 
é tutto penetrare l’organamento dell’essere, con esso identifi- 
candosi per guisa che, come l’essenza dell'essere è una in sè e 
trina ne’ modi, così la divina realità, la vita divina, tutto il di- 
vin sentimento si atteggi in tre modi, come subbietto, come ob- 
bietto, e come moralità. 

Avremo dunque una realità e sentimento principio ; una realità 
e sentimento obbietto; una realità e sentimento amore. Avremo 
una sola realità sentimento, con tre forme o modi realmente 
distinti e inconfondibili, che formano le tre persone della Triade 
Augustissima. 

« Rimane tuttavia ben fermo, che anco quella dottrina in- 
« torno alla Trinità, a cui può giungere la ragione, non è ap- 
« punto altro che negativa ideale » (2). 


ERRE DAI 
(4) Era poi naturale, che il secondo elemento attraesse più forte l0 
sguardo della moltitudine e si spezzasse in tante parti, quante erano 
le specie della vita che i popoli ravvisavano nel creato. Il concetto 
però della vita superiore a tutte le altre, d'una vita piena ed unica, 
sì mantenne negli intellelti più perspicaci. Onde in Orazio abbiamo, di 
Giove (Lib. I. Ode XII.): 
Unde nil majus generatur ipso, 
Nec VIGET quidquam simile aut secundum: 
dove il verbo vigere esprime un vivere pienissimo, attualissimo, @ ine 
comunicabile. 
(2) Sistema filos., n. 186, 
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Quindi « il mistero dell’Augustissima Trinità, che, rivelato da 
« Dio agli womini, noi cristiani professiamo di credere sulla 
« parola di Dio rivelante, è cosa infinitamente diversa dalle 
« nostre tre forme dell’essere, benchè in queste risplenda una 
« certa analogia con quell’altissimo dogma » (4). Imperocchè 
le forme dell’essere non sono la realità e la vita, ma sono vuote 
di essa siccome nate e cresciute nella forma ideale; l'essere 
colle sue tre forme è un disegno, diremo così, uno sbozzo, e 
una languida immagine della Trinità di Dio. 


G 2. 
La dottrina delle tre divine Persone 
dev’ essere accolta volontieri dalla Filosofia 
s’ella ama essere compiuta. 


I. 


« Iddio sussiste in una Trinità di Persone » (2). 

Questa proposizione si può dimostrare mediante l’analisi della 
natura del puro essere. 

L'essere, dicemmo, è uno nell’essenza, e trino ne’ suoi modi: 
tale è la natura di esso. Posto pertanto, che quest’essere abbia 
la sussistenza (e più sotto ne addurremo le prove), la sua sus- 
sistenza e realità dee avere tre modi; deve cioè sussistere 
come reale e subbietto, deve sussistere come obbietto, deve sussi- 
stere come morale. Sussistere come obbietto, vuol dire essere 
obbietto sussistente, e non meramente ideale; e però l’ideale 
dell'essere dee pure esser pieno e sostantivato. La moralità 
quindi, che sorge dall’abbracciamento dell’essere come reale col- 
l'essere obbietto, sarà pirre una moralità sussistente. E poichè le 
tre forme dell'essere sono distinte non solo per distinzione 
concettuale e dialettica, ma reale e in sè, però le tre forme 
dell’essere, sostantivate dalla realità e dal sentimento divino, 
manterranno una reale distinzione. 





(41) Teosof., n. 4191. 
(9) Ivi, n. 494. 
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L’essere poi havvi tutto intero sotto qualunque delle tre forme, 
giacchè è tutto l’essere che si mette nella forma reale, ideale, 
e morale; tutte le forme sono dunque di eguale grandezza, 
egualmente infinite, immutabili, eterne, ecc. E però anche la 
realità divina, sotto qualunque forma, sara egualmente infinita, 
immutabile, eterna, ecc. E come in ciascuna delle tre forme 
si comprendono le altre due a modo della contenente, così 
avremo tre contenenti massimi, egualmente capaci ed egual. 
mente comprensivi. 

Inoltre, ciascuna delle tre forme dell’essere identificata colla 
realità divina, e tutto l’essere, deve essere Persona, secondo il 
concetto che della persona abbiamo gia dato, dicendola « un 
soggetto intelligente », o più esplicitamente « un individuo s0- 
stanziale, intelligente, in quanto contiene un principio altivo, 
supremo, e incomunicabile ». 

In fatti, la forma reale sussistente, sendo tutto l’essere, sarà 
pure intelligente, perchè realizza tutto l’essere col suo ordine, 
e quindi nella forma subbiettiva, obbiettiva, e morale. Ella è 
dunque un intelligente sostanziale attivo, perchè è lo stesso 
essere, tuito quanto atto purissimo; è supremo, perchè ogni 
forma non ha altra, od altro, sopra di sè; è incomunicabile, 
perchè la forma reale, come forma, non può farsi obbiettiva 0 
morale senza cessare da ciò ch’ella è. 

La forma obbiettiva realizzata trae seco anch'ella tutto l’es- 
sere e tutta la sua essenza con tutto il suo ordine, lo trae e lo 
realizza come subbietto, come ideale e come morale; e però an- 
che l’essere obbiettivo sussistente è persona per le dette ragioni. 

Lo stesso si dica dell’essere sussistente nella forma morale, il 
quale, contenendo altresì tutto l'essere col suo ordine, è persona. 

E da questa spiegazione deducesi, che le tre persone sono 
egualmente intelligenti e sapienti, egualmente potenti, ed egual- 
mente sante (4). 





(4) Abbiam veduto nell'Ontologia in più di un modo espressa dal- 
l'’Alighieri la divina Triade, e la circuminsessione delle tre divine Per- 


- det raggio si gg COTTE e e o O I pr LR DIR LIE ET I °©=r2 I: 
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II. 


Ma dobbiamo risolvere una difficoltà. S'è detto che l’ordine 
dell'essere pienamente realizzato importa la trinità delle persone 
in Dio; e poi s'è detto che ciascuna persona realizza in se stessa 
l’essere puro col suo ordine; onde sembrerebbe che l’essere o 
l'essenza sua fosse più volte realizzata. 

A rimuovere la difficoltà, si consideri che l’essenza dell’essere 
è attuata e realizzata in ciascuna delle tre divine Persone, ma 
al modo di ciascuna di esse. Vi ha dunque la realizzazione 
dell’essere puro, e come in ciascuna forma dell’essere si tro- 
vano le altre due e tutto l’essere, così ogni Persona realizza 
in se stessa tutta la essenza dell’essere. La realizzazione dun- 
que, propriamente parlando, è una sola; e questa, realizzando 
tutto l'essere, lo realizza tutto, e col suo ordine, in ciascuna 
delle tre persone, e al modo di ciascuna persona. 


III 


La spiegazione che abbiamo dato della Trinità fa conoscere 
eziandio l’ordine, con cui procedono le tre divine Persone. 

L’essere pienamente realizzato si costituisce primamente sotto 
la forma reale, quindi sotto la forma obbiettiva, e per terzo 
sotto la forma morale. Si pone sotto la forma reale, perchè è 





sone; giova qui ricordare altri bei modi con cui egli ritorna su quel 
mistero, principio di tutta la cristiana teologia. Giunto nel quarto cielo, 
egli vi vede schiera di beati che è detta (Par. X. 49): 
+ « + . la quarta famiglia 
Dell’alto Padre, che sempre la sazia 
Mostrando come spira e come figlia. 
Nell'’empireo non può rattenersi dall'esclamare (Par. XXX. 28): 
O trina luce, che in unica stella 
Scintillando a lor vista, sì gli appaga! 
e più innanzi (Par. XXXIII. 25): 
O luce eterna, che sola in te sidi, 
Sola t’intendi, e da intellelta, 
E intendente te, ami ed arridi! 
Vedremo altrove altre immagini dello stesso concetto. 
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sussistente. Ma la sussistenza e il sentimento divino si compie 
per l’intelligenza; che anzi il più puro e il più alto de’ senti- 
menti è quello che dall’intelligenza deriva. La realità divina 
adunque, o il divin sentimento si compie con essere tutta ed 
essenziale intelligenza, e però dalla forma reale avremo l’in- 
telligibile e l’obbiettiva. È poi evidente .che la forma morale 


“procede dall’amplesso delle due forme subbiettiva e obbiettiva. 


« Dal che si vede, che le Persone divine del Figliuolo e 
« dello Spirito Santo, non si devono concepire come efletti; 
« perchè l’effetto ha qualche cosa di diverso dall’essere della 
« causa, quando le tre persone hanno tutto l’essere identico 
« numericamente, e il solo modo in cui tutto l’essere identico 
« è, è diverso: e quell’essere è tutto atto primo, identico, in 
« modo subbiettivo, obbiettivo e santo. Poichè l’atto stesso in- 
« tellettivo (non ispeculativo solo, ma assoluto e però pratico 
« e volitivo) come subbietto, cioè come avente relazione di pro- 
« ducente se stesso come obbietto, è la persona del Padre; ed 
« egli stesso prodotto, generato, obbietto, è la persona del Fi- 
« gliuolo; e obbietto vivente, essenzialmente amato, è la per- 
« sona dello Spirito Santo. Di maniera che l’atto, l'essenza e 
« la produzione (che è una cosa sola), tutto ciò — che è il 
« Padre — è nel Figliuolo, e tutto questo, amato dall'attività 
« producente che è il Padre e che è nel Figliuolo, è nello 
« Spirito Santo » (1). 

Conchiudiamo adunque, che dato l’essere uno nell’essenza e 
trino ne’ modi, e dato che Dio esista come or siamo per dimo- 
strare, è pur data la trinità delle Persone in Bio. 

La definizione pertanto che si dà di Dio, indicando la Trinità 
Augustissima, è una definizione completa che deve ammettersi 
dal filosofo e dal teologo. Senza questa definizione, e senza la 
trinità nelle persone, il filosofo sarebbe sempre accompagnato 
e perseguito dalla trinità dell’essere, che lo condurrebbe a fre- 
quenti antinomie e a gravi assurdi, « 0 conviene ammettere la 


_————-—-—-— ro. orrrec-.-rcrrrrr< -—————_—_——_————————112z1u##"m—__@ 
(1) Teosof., n, 1274. 
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« divita Triade, o lasciar Ia dottrina teosofica di pura ragione, 
« non solo incompleta, ma pugnante da ogni parte seco me- 
e desima, e dagli assurdî inevitabili straziata e del tutto an 
« nullata » (1) — Zeosof. n. 194. 


ARTICOLO II. 
ESISTENZA DI Dio. 


S 1. 


Principali argomenti che la dimostrano. 


Che Iddio esista, si prova dall’essenza stessa dell’essere, e 
da ciascuna delle sue forme. 

I. L’essere, dicevamo, è uno e trino, e manifesta la ne- 

cessità di essere sussistente in sè e per sè. Ma l'essenza del- 


l’essere in se stesso realmente sussistente, è Dio. Dunque dal- 


l'essenza dell’essere argomentiamo necessariamente l’esistenza 
di Dio. 

I. L’essere nella « forma ideale è luce che crea le intel 
« ligenze, ed è luce eterna, ed è oggetto eterno: dunque deve 
« esserci una Mente, un soggetto eterno. Questa luce è illimi- 
e tata: Gunque questo soggetto deve avere una sapiénza infi- 
« nita, e il suo conoscere non deve essere un atto transeunte, 
« ma in lui tutto deve essere conosciuto per se stesso. Un 
* soggetto che nello stesso tempo esiste come oggetto infinito, 


(1) Quando adunque îl Poeta Teologo dice (Purg. III. 34): 
Matto è chi spera che nostra ragione 

Possa trascorrer l'infinila via, 

Che tiene una Susilanzia in tre Persone; 
si deve intendere della vista chiara ed esplicita dell'infinito mistero 
contesa a mente finita, non già della dimostrazione di esso, e della 
vista a noi possibile, della necessità e della opportunità, e anche 
della bellezza di esso, e dell'armonia che egli pone in tulto il resto 
del sapere, dove agevola i passi più arditi dell’uomo. In fatti lo stesso 
Poeta, parlando della notizia di Dio uno e trino recata da Cristo, la 


chiama (Par. XXI. 42): 
La verita, che tanto ci sublima. 
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« ha l’unione massima di sè coll’oggetto, onde è l’atto infinito 
« della bontà, perfezione morale che costituisce la terza forma 
« primordiale dell’ essere. Quest’essere adunque assoluto, è 
e Dio » (4). 

III. L’essere che è nella forma reale, e che come tale deve 
in se stesso sussistere, dovrà, come sussistente e reale, sten- 
dersi quanto la forma ideale, dovrà a questa perfettamente ade- 
guarsi, e però essere infinito come la forma ideale. Ma l'essere 
sussistente, reale, infinito, pari all'essere ideale, è Dio; dunque 
dalla forma reale dell’essere si prova l’esistenza di Dio. 

IV. « La quarta dimostrazione si deduce dalla forma mo- 
« rale conosciuta all'uomo. Infinita e insuperabile è l’autorità 
« della legge morale, infinito il pregio della virtù e l’ignobilità 
‘« del vizio. Questa forza obligante, questa dignità del bene mo- 
« rale, non è già nulla, dunque ella è eterna, necessaria, a8- 
« soluta. Ma nulla sarebbe se ella non esistesse in un essere 
« assoluto. L’essenza della santità appartiene all'essenza dell’es- 
« sere, di cui è l’ultimo compimento; come ali’ essenza del- 
« l'essere appartengono le altre duc forme. Vi ha dunque un 
« essere assoluto, Dio » (2). 

V. Hassi ancora una dimostrazione ontologica che Dio esiste, 
da questo argomento. Ogni ente reale dev’ essere conosciuto, 
poichè tutto ciò che è, è possibile, e tutto ciò che è possibile, 
è tale perchè è concepito da una mente; non può esser dun- 
que alcuna cosa reale, se non a condizione che sia oggetto di 
una mente. Ma molte cose reali si danno, che non sono cono- 
sciute dalla mente umana. Dunque vi ha una Mente superiore, 
che conosce tutte le cose reali, tutte affatto le realità, com- 
preso se medesima: Mente che le conosce senza riflessione, 
giacchè ogni riflessione esclude se stessa dall'oggetto cognito: 
Mente che le conosce ab eterno, poichè se vi fosse stato tempo 
in cui la realità non era conosciuta, ella sarebbe stata impos- 
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(1) Sist. Fil., 479. 
(2) Ivi, 481. 
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sibile, e non sarebbe potuta conoscersi giammai: Mente che 
conosce tutta la realità anche futura, però tutta la realità pos- 
sibile, la quale è infinita. Or questa mente eterna e infinita, 
dicesi Dio. 

VI. Si dimostra pur l’esistenza di Dio dalla considerazione, 
che l’essere ideale non è termine proprio degli uomini e delle 
intelligenze finite; giacchè esso non è l’intelligenza umana, ma 
dato quasi a prestito ad essa intelligenza, onde vi dovrà essere 
una intelligenza, il cui termine proprio sia l’essere intelligibile 
e reale, Intelligenza che non può essere se non se Iddio (4). 

VII. L'esistenza di Dio si può anche provare dalla natura 
di ciascun ente finito, e dal complesso di tutti gli enti che for- 
mano l’universo attuale. Se noi consideriamo ciascun ente, tro- 
viamo che nella sua essenza, la quale ci è nota per l’idea, non 
sì comprende come elemento necessario l’atto del sussistere; 
ma solo la possibilità di questo. L’essenza dell’uomo, dell’ani- 
male, delle piante e delle pietre, a noi cognita per l’idea, è 
completa, ha tutto quello che deve avere, quand’anche non esi- 
stesse l’uomo, l’animale, la pianta, la pietra, e però coll’atto 
dell'esistere non s’accresce l'essenza di loro. Ciò che si dice 
degli enti singoli, si ripeta di tutto l’universo, il quale nella 
sua essenza sarebbe completo, eziandiochè non esistesse, ezian- 
diochè non v’avesse questa terra che noi abitiamo, e i cieli 
colle miriadi de’ loro mondi. Quando l’essenza di un ente non 
addimanda l’attuale sua esistenza, allora si dice contingente, 
cioè che può esistere e non esistere, senza che per ciò si mol- 
tiplichi o scemi la quantità di essere che si comprende nel- 
l'essenza della cosa. E se l’essenza delle cose non esige l’esi- 
stenza, e pure esistono, esisteranno non per loro essenza, 
ma per qualche altra ragione e causa, e questa causa final- 
mente è Dio. Non si potrebbe dire altrettanto dell'essenza del- 
l'essere, dell'essenza di Dio, la quale esige che Dio sussista. 

VIII. Dimostrano l’esistenza di Dio anco gli atti transeunti, 





(1) Veggasi il Reale, pag. 179-185. 
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intorno a’ quali così può ragionarsi. Se vi hanno degli atti tfari- 
seunti, che sono principio e termine di durata, devono avervi 
degli atti immanenti, che diedero principio agli atti trariseunti, 
dacchè nissun atto transeunte è iniziatore e causa di se stesso; 
e d'uno in altro atto transeunte ascendendo, si dovrà perve- 
nire alfine ad un atto puramente immanente, il quale è Iddio (4). 

Potrebbe l’esistenza di Dio essere provata can altri argomenti, 
partendo da qualunque ente e da qualunque delle sue opera- 
zioni; ma noi per brevità gli ommettiamo potendosi tutti ri- 
durre ai precedenti. 


g 2 


Del celebre argomento 
con cui S. Anselmo tolse a provare 
l'esistenza di Dio. 


Riferiremo invece ciò che osserva il nostro Autore sul noto 
argomento di S. Anselmo: 

e Molti scrittori fra gli antichi e del tempo medio, fra i quali 
« ultimi S. Anselmo, credettero poter dare una dimostrazione 
« dell’esistenza di Dio argomentando dal concetto di Dio. Re- 
« cando questo concetto che « Iddio sia ciò di cui nulla si può 
« pensare di più grande » conchiusero che adunque non gli 
« poteva mancare la sussistenza. Così trovarono la sussistenza 
« nello stesso concetto di Dio, e conchiusero che Dio è per sè 
« noto, cioè egli è noto tosto che è noto il suo concetto. Ma 
« Vacutissimo S. Tommaso trovò difettosa tale dimostrazione. 





(1) Lo spettacolo del continuo moto dell'universo, e degli atti tran- 
seunti, dev'essere stata la ragione per la quale i filosofi del medio evo 
credevano non poter dare a Dio nome più conveniente, che quello di 
primo Motore, ossia di primo alto immanente onde tutti gli atti tran- 
seunti derivano. Ritorna di spesso questo concetto nel Poeta, che 
chiama Dio: Lo Motor primo (Purg. XXV, 70); Colui che tutto muove 
(Parad. I. 1): l’Amor che muove il sole e l'altre stelle (Par. XXXIII 145); 
Solo ed eterno, che tutto il ciel muove, Non moto, con amore e can 
disio (Parad. XXIV. 130). 
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« È nel vero quei filosofi non osservarono, che quantunque nel 
* concetto di Dio si contenga la sussistenza, tuttavia questa 
“ sussistenza nel concetto è ancora una sussistenza ipotetica, 
«e non una vera e reale sussistenza. 
— * Onde S. Tommaso giustamente disse: — Dato anche, che 
‘ ciascuno intenda, con questo nome Dio, significarsi ciò di 
‘ cui nulla si può pensar di maggiore, tuttavia indi non segue 
« che ciò che vien significato dal nome sia nella natura delle 
« Cose; ma segue solo che sia nell’apprensione dell’intelletto. 
« Nè si può arguire che sia in realtà, se prima non si conceda 
« che in realtà vi sia qualche cosa, di cui nulla si può pensare 
« di maggiore: il che non si concede da quelli che pongono 
« Iddio non essere. Summ. I. q. II. art. I. ad 2— (4). 

« Or questa difficoltà che fa l’Angelico a quelli che vogliono 
« provare l’esistenza di Dio dal concetto, non vale contro la 
« proposizione che pone l’essere necessario, perocchè questa 
« proposizione pone l’essere soltanto nel concetto, cioè l’essere 
« ideale. L’essere ideale è per sè noto, e manifestamente ne- 
« cessario, nè da alcuno che ragioni giammai negato con coe- 
« renza di ragionamento (2) ». 


ARTICOLO III. 
ATTRIBUTI DI DIO IN GENERALE. 


Per attributo si intende il predicato di qualche proposizione; 
e per attributi divini si intendono i predicati che di Dio si pre- 
dicano con altrettante proposizioni, di cui il soggetto è Dio 
stesso. Questi devono derivarsi dalla natura di Dio, e delle di- 
vine Persone; onde cogli attributi non si fa che rendere più 
attuale e più esplicita la cognizione che noi abbiamo di Dio. 

Si distinguono acconciamente gli attributi divini in due classi: 

4° Quelli che derivano dalla natura dell’essere, e 
2° Quelli che derivano da ciascuna delle sue forme. 





(1) Sopra ciò che di vero e profondo può avere questo concetto di 
8. Anselmo, ritorneremo là dove ci cadrà parlare della sua filosofia. 
(2) Reale, pag. 181. 
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S 4 


Attributi che si deducono 
dalla natura dell’essere. 


Gli attributi della prima classe non possono essere altri che 
quelli stessi dell’essenza dell’essere pienamente in Dio realiz- 
zata. L'essere è uno, necessario, eterno, infinito, immutabile, 
semplicissimo; e tale sarà pure Iddio. 

IDDIO UNO — L’essere è uno, ma Dio è l’essere, dunque Dio 
è uno. — Che l’essere sia uno, ce lo dice l’Ideologia e l’Onto- 
logia, perchè l'essere è tutto essere, e fuori di lui non vi è 
già l’essere, ma sì l’ente per partecipazione. Se l’essere e l’es- 
senza sua fosse molteplice, fuori dell’essere vi sarebbe l’essere, 
e tutto l’essere sarebbe fuori di se stesso; onde l’essere non 
sarebbe tutto l’essere, avendovi altro essere fuori di lui. 

IDDIO NECESSARIO — L'essere è necessario, ma Iddio è l’es- 

sere, dunque Dio è necessario. — « Che l’essere non sia neces- 
« sario, involge contraddizione. Perocchè se l’essere non è 
« necessario, l’essere potrebbe non essere. Ma essere e non 
essere sono termini contraddittorj. Dunque la proposizione 
contraria involge contraddizione, dunque l'essere non può non 
essere, ossia l’essere è di sua natura necessario... La neces- 
sità dell’essere è la prima di tutte le necessità; l’essere è 
sì fattamente la sede della necessità, che non vi ha alcuna 
necessità logica, che da questa non derivi, non sia questa 
stessa partecipata. Laonde ogni necessità si riduce a questa, 
alla necessità dell’essere » (1). 
IDDIO ETERNO. — L'essere è eterno, ma Dio è l’essere, 
dunque Dio è eterno. — Se l’essere è necessario, s’egli non può 
non essere, è eterno, e però l’eternità di Dio procede dalla sua 
necessità (2). 


(4) Reale, pag. 179-180. 
(2) L’eternità è attributo di Dio in tutte, si può dire, le Religioni: 
esse lo fanno l'Autore del Tempo, e quindi fuori del tempo. Son note 
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IDDIO INFINITO. — L’essere è infinito, ma Dio è l’essere, 
dunque Dio è infinito.— Che l’essere sia infinito, l'abbiamo ve- 
duto nell’Ideologia. L’infinità qui si prende per cosa, maggior 
della quale, assolutamente parlando, non si può pensare. L'essere 
considerato nella sua essenza comprende tutto, comprende impli- 
citamente anche l’atto del suo sussistere, e le ragioni di questo 
atto, che da noi non si percepisce, ma solo si argomenta. 

IDDIO IMMUTABILE. — L’essere è immutabile, ma Dio è 
l'essere, dunque Dio è immutabile. — Iddio, come l’essere, è 
puro alto, è tutlo atto, e però non può ammettere mutazione, 
la quale supporrebbe operazioni con qualche potenzialità e vir- 
tualita, supporrebbe un essere contratto, raggomitolato, e però 
difettivo d’attualità (1). « La natura dell’ essere non è natura 
« morta, ma vivente, e che racchiude essenzialmente un’ infì- 
« nilta azione interna sussistente ed immutabile. Quest’ azione 
« intrinseca ed essenziale dell’essere assoluto è scevra da ogni 
« limite di virtualità, è un'azione intellettiva e produttiva; giac- 
« chè tale è la natura dell'intelligenza, che ella va nel suo og- 
« gelto, e se è infinita, deve produrre l’oggetto di se stessa. 
« Questa intelligenza infinita, vivente, amativa, di necessità è 
« volitiva, sì che intelletto e volonta costituiscono un atto solo, 
« che ha come due gradi, uno dei quali ha un primo termine, 
« l’altro un secondo » (2). 





le molte belle frasi bibliche che esprimono questo concetto: tra le 
quali una fu così tradotta: 
Sovra f secoli fuggenti 
Il tuo sguardo si posò; 
Son mill'anni a te presenti 
Come il giorno che passò. 

(1) Bella l’espressione di Giacomo apostolo, che dopo aver detto 
lddio Padre dei lumi, e Principio d'ogni bene, soggiunge : « Apud quem 
Non est transmutalio, nec vicissitudinis obumbratio » (Tac. L. 17). Dante, 
Nel chiamare Iddio « Colui che mai non vide cosa nova (Purg. X. 94), 
esprime ad un tempo la sua infinita e attivissima Intelligenza, e la 
Inmutabilità. 

(2) Teos., n. 278. 
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IDDIO SEMPLICISSIMO. — L’essere è semplicissimo, ma Dio 
è l'essere, dunque Dio è semplicissimo. — Iddio esclude ogni 
composizione, perchè l'essere tutto è purissimo atto, non è 
composto di più entità che costituiscano quell’atto puro e uni- 
‘ cissimo. E se nell’Essere supremo noi abbiamo trovato le tre 
forme e le tre Persone, esse non entrano come altrettante en- 
tità e parti a formare l’unità dell’essere, poichè ciascuna di 
esse è tutto e l’identico essere; anzi questa moltiplicità di 
forme e di persone è un argomento potentissimo per provare 
la somma semplicità dell'essere, il quale, siccome semplicissimo 
e senza parti, può atteggiarsi in modi e forme diverse (4). 

Questi sono i principali attributi di Dio, che si deducono dalla 
natura divina; e cogli stessi principj e collo stesso metodo se 
ne potrebbero dedurre altri, che noi per brevità lasciamo. 


2, 


Attributi che sì deducono 
dalle tre forme dell'essere. 


I 
Dalla forma reale. 


Gli attributi che si traggono dall’essere sotto la forma reale 
sono questi: Che Dio è sentimento, forza e potenza infinita. 

SENTIMENTO. — L'essere sotto la forma reale è sentimento, 
ma Dio è l’Essere sotto la forma reale, dunque Dio è sentimento. 
— Che ogni realità è sentimento o al sentimento sì riduce, fu 
mostrato nell’Ontologia. La realità è ciò che rende sussistente 
l’ente; è quella energia per cui l’ente è ed opera. L°atto per 
cui l’ente è, abbiam detto, è uno, e però semplicissimo. Con- 
seguentemente l’atto, per cui l’ente è e sussiste, è sentimento, 
il quale è semplice e indivisibile. L’atto dunque per cui Iddio 
. è, è sentimento, e però Dio, in quanto è realità, è tutto realità, 


(1) Dante nel lib. De vulgari Eloquio, chiama Iddio « la semplicis- 
sima delle sostanze; e nel Convito III, 7, prima semplicissima e nobi- 
lissima Virtù, che sola è intellettuale, 
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è tutto e purissimo sentimento. « Or si domanda se il concetto 
s di atto primo, O sia di essere, diversifichi dal -concetto di 
« sentimento, in maniera che un ente possa essere non sen» 
« timento. Rispondesi, che in quanto all’Essere assoluto, ap- 
« punto perchè identico nelle tre forme reale, ideale e morale, 
« il concetto di essere o di atto primo, è sotto ogni forma 
« sentimento, ma non nello stesso modo, poichè nella forma 
« reale è sentimento principio, nella forma ideale è sentimento 
« fermine medio, e nella forma morale è sentimento termine 
« tiltimo » (4). 

FORZA e AZIONE. — L’essere sotto la forma reale è forza 
e azione, ma Dio è l’essere realissimo, dunque Dio è forza e 
azione. — Ogni ente opera in quanto è, e in quanto è reale; e 
la sussistenza e la realità sta nel sentimento. Onde Iddio, che 
è tulto sentimento, sarà altresì tutto forza ed azione. 

POTENZA. — L'essere nella forma reale è potente, ma Dio 
è l’essere reale, dunque Dio è potente. — Come sentimento 
pienissimo e purissimo, Iddio è forza e azione purissima, è tutto 
forza ed azione, e però egli è anche potenza e tutto potenza (2). 
« La potenza è una causa che ad un tempo è subbietto del 
« proprio effetto. In quanto quest’effetto è prodotto, la causa, 
« considerata come subbietto del medesimo, dicesi in atto, e 
« l’effetto stesso dicesi afto di questo subbietto. In quanto poi 
« questo subbietto è considerato come causa di un tale effetto, 
« dicesi potenza, e se questo effetto non è ancora prodotto, 
« dicesi che il detto subbietto è in potenza » (3). Quando dun- 
que si dice che Dio è potente, s'intende che Die può produrre 





(1) Reale, pag. 153. 

(2) In Dante, Iddio è il Possente (Inf. IV), la suprema Possanza (Pa- 
rad. XXII. 36), la divina Potestade (Inf. HI), la Virtà (Purg. HI. 32), 
l'elerno, infinito, primo Valore (Par. I. 107, Purg. XV. 72, Parad. 
X. 3 ecc.), Quei che vede e puote (Par. IV. 123), Che puote ciò che vuole 
(inf. V.) ecc. — Il poeta avea altinte queste espressioni dalla Scrit- 
lura: Qui potens est — Dominus virtulum — Quaecumqgne voluit fecit, ecc. 

(3) Teosof., n. 379. 
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degli enti diversi da sè, cioè che può creare. Perocchè il sen- 
timento divino, infinito, e tutto atto, si concepisce capace di 
realizzare gli enti che ci si manifestano pel lume ideale. Tutta 
la possibilità di questo lume esige una forza capace di realiz- 
zarla, chè altrimenti ei non sarebbe più possibile di possibilità 
metafisica (4). 

ONNIPOTENZA. — L’Essere sotto la forma reale è onnipo- 
tente, ma Dio è l’essere sotto la forma reale, dunque Dio è 
onnipotente. — Per onnipotenza 8° intende la facoltà di poter 
realizzare tutto quello che non è contraddittorio, e che è pos- 
sibile; la possibilità dell'essere è senza limite, e infinita come 
è infinito l’essere ideale, e però esige una facoltà e potenza 
pari all’infinità dell’essere; e questa potenza stendendosi quanto 
la possibilità dell'essere, è perciò infinita, è appunto quella 
onde Iddio si dice onnipotente. 


II 
Dalla forma ideale e morale. 


Dalla forma ideale e morale si derivano i divini attributi del- 
l'intelligenza, sapienza, giustizia, santità e felicità infinita. 

INTELLIGENZA. — L’Essere è essenzialmente intelligibile, e 
però essenzialmente intelligente; ma Dio è l’essere: dunque Dio 
è intelligente — (2). « L'essere ideale non può stare senz’una 





(1) « Nell'essenza della creatura manca la necessità della sussistenza; 
« ond’ella si può concepire senza bisogno che nel suo concetto s’ac- 
« chiuda la realità. Quindi rispetto alla verità dell'essere contingente 
« si dice ch'egli è possibile, cioè « che può essere realizzato, perché 
« la sua essenza non involge contraddizione ». Con quest’ultima ag- 
« giunta si compie il concetto di possibile; la possibilità Zogica è 
« dunque la ragione della possibilità metafisica ». Psic. n. 1344. 

(2) Oltre le espressioni « Colui che mai non vide cosa nova (Purg.); 
Colui da cui nulla si nasconde (Par. XXIX, 70:; Colui, lo cui saver tullo 
trascende (Inf. VII. 72); La somma Sapienza (Inf. III); 1} Vero, Di là 
dal qual nissun vero si spazia (Par. IV. 120), si son vedute nell'Onto- 
logia altre frasi esprimenti questo divino attributo (pag. 9). 
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« intelligenza di cui egli sia termine proprio. Ma il termine 
« proprio è quello nel quale l’ente è identico quale è nel prin- 
« cipio....: così in ogni atto di un subbietto vi è l’identico sub- 
« bietto, benchè in ogni atto non vi sieno tutti gli altri atti. 
s L'essere dunque è identico nel principio e nel termine pro- 
« prio. Ma qui il termine è l’essere ideale, il quale ha i carat- 
« teri della necessità, dell’universalità, dell’eternità, dell’immu- 
« tabilità e tanti altri caratteri divini. Se l’ente considerato nel 
« termine ha tutti questi caratteri, dunque egli deve avere i 
« medesimi caratteri anche nel principio proprio, perchè altra- 
« mente non sarebbe l’ente identico. Ma il principio proprio 
* dell'essere ideale è l'intelligenza ossia un soggetto intelli- 
« gente, dunque l’intelligenza che è principio proprio dell’essere 
« ideale, dev’essere anch'ella necessaria, universale, eterna, im- 
« mutabile, ecc. Ma una tale intelligenza è infinita e assoluta, 
« dunque l’essere ideale non può stare senza un'intelligenza 
« infinita e assoluta, ciò che appunto si dovea dimostrare » (4). 

SAPIENZA. — L’Essere, essenziale intelligenza, è sapientis- 
simo; ma Dio è intelligenza essenziale, dunque Dio è sapien- 
lissimo. — L’ente si dice sapiente, quando « opera sempre in 
« coerenza alla legge dell’essere intellettivo » (2); e la legge 
a cui obbedisce l’essere intellettivo è questa, « che l’essere in- 
* tellettuale non si muove a operare senza un fine proporzio- 
« nato alla sua operazione » (3). Iddio intelligenza prima ed 
essenziale non può venir meno a questa legge, e quindi sarà 
essenzialmente sapientissimo, anzi la stessa sapienza, opererà il 
fine, tutto il fine essenziale e buono. Ma in ciò sta anche la 
virtù e il bene morale. « Onde la legge della virtù (che è quella 
« di sempre operare in coerenza alla legge morale), e la legge 
« della sapienza si congiungono e riescono in una medesima 
s legge, e col nome di sapienza fu significato da tutta l’anti- 





(41) Reale, pag. 184-485. 
(3) Teod., n. 4ll. 
(3) Ivi, n. 388. 
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« chità un saper virtuoso, la base della virtà, la stessa virtù 
« più completa » (4). 

GIUSTIZIA e SANTITÀ, — Il sapiente è giusto, ma Dio è 
sapiente,.dunque Dio è giusto. — La giustizia consiste nell’amore 
ordinato a tutto l’essere, secondo la esigenza di questo. Iddio 
conosce ed ama essenzialmente se medesimo e tutto quello a 
cui si estende la sua intelligenza, e però egli è giusto, anzi la 
stessa giustizia. L’amore di Dio, pienissimo e perfettissimo, rende 
amante perfettissimo il soggetto, il che forma la santità del 
soggetto che ama. Se pertanto la Giustizia riguarda l’oggetto, 
la Santità riguarda il soggetto amante che spande tutto il suo 
amore con ordine perfettissimo, con perfettissimo ordinamento 
di sè medesimo (2). | 

FELICITÀ. — La santità del soggetto e l’ultima perfezione 
di lui, che sorge dall'amore universale e pratico di: tutto l’or- 
dine dell’essere, genera naturalmente un sentimento di gaudio, 
di felicità; onde Iddio, essenziale giustizia e santità, è pure es- 
senziale felicità, che dalla giustizia e santità necessariamente 
discende (3). 





(1) Teod., n. 445. 

(2) La Bibbia congiunge i due attributi della Giustizia e della Po- 
tenza (significata nella destra) dicendo a Dio: « /ustitia plena est deziera 
fua »: come Dante congiunge alla Giustizia la Sapienza e 13 Potenza, 
esclamando (Inf. XIX, 40): 

O Somma Sapienza, quanta è l’arte 

Che mostri in cielo, in terra e nel mal mondo. 

E quanto giusto tua virtù comparte! 
Frequentissimi poi nella Bibbia i nomi: Deus, Dominus justus; Deus, 
Dominus justitiae; justitia, judex etc. A cui rispondono in Dante: Giusto 
‘Sire (Purg. XIX. 125); arcanamente Giusto (Purg. XXIX. 120); Lo Signore 
della Giustizia (Vita nova, $ 29); Giustizia sempiterna (Par. XIX. 58); 
La viva Giustizia (Par. VI 88); La ministra Dell’allo Sire, infallibil 
Giustizia (Inf. XXIX. 53); Colui che ogni torto disgrava (Par. XVIII. 6). 

(3) Indi nell’Alighieri i bei nomi di Dio riferentisi alla sua Beatitu- 
dine intrinseca ed eterna, e alla Beatitudine che produce nelle intel- 
genti creature tosto ch’è conosciuto: — Lo sommo Bene, che solo a sè 
piace (Purg. XXVIII, 61); v eterno Piacere (Ivi, XXIX, 36); quel Bene, Che 


A 
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CAPO IL 


DIO CREATORE: 


Or dobbiamo considerare Iddio più specîalmente in relazione 
al’universo creato, o come Creatore. 
A° Primamente adunque daremo il concetto della creazione, 
e la dimostreremo possibile, necessaria, e propria sola di Dio; 
2° Descriveremo in appresso la creazione; 
3° Di poi esporremo i corollarj che ne derivano; 
A° E conchiuderemo esaminando i concetti di tempo e di 
eternità in rispetto alla creatura e al Creatore. 


ARTICOLO I. 


CONCETTO DELLA CREAZIONE e 
CHE SI DIMOSTRA POSSIBILE, NECESSARIA, E PROPRIA SOLO DI DIO. 


S 4. 


Concetto della creazione. 


Si definisce la Creazione: « Quell’atto, pel quale ciò che non 
«ha l'essere, e che è perciò nulla, acquista l’essere » (1). 

L'ente contingente, come s’è detto più volte, può esistere e 
non esistere, e se esiste, non esiste perchè così addimandi la 
sua essenza, ma perchè qualche causa gli ha data l’esistenza. 
La causa pertanto che fa sussistere l’ente contingente, è l’atto 
creativo. 

Nell’ente contingente si deve considerare l’atto primo della 
sua sussistenza, da cui gli vengono tutte le altre potenze e 
Proprietà. L’atto primo della sussistenza di un ente qualunque, 





non ha fine, e sè in sé misura (Parad. XXIX. 50), nostra Beatitudine 
somma (Convit. IV. 22), universalissimo Benefattore (Ivi I. 8), Termine 
del sommo Bene dell’uomo (Ivi IV. 12), l’ultimo Desiderabile (Ivi), ed 
altrì che vedemmo nell’Ontalogia — Tulli, si può dir, riassunti là dove' 
il poeta dice (De Vulg. El. 1. IV): « niun gaudio v’ha fuori di Dio, 
ma lutto in Dio, ed esso Dio è allegrezza. » 

(1) Teosofia, n. 304. 

Fiosoria Rosminiana Vol. II. 
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è il principio della realità di tutto l’ente, realità che, come 
abbiam veduto, è sentimento, o al sentimento si riduce; e però 
quando si dice «reare, s'intende far che sia quell’atto primo 
per cui l’ente sussiste, quel primo principio da cui discende 
ogni attività e facoltà dell’ente. 

Inoltre, nessun ente sussiste o può sussistere se non oggetto 
di qualche mente, e della mente divina; onde ogni ente creato 
dev'essere unito all’intelligenza, unito all’essere iniziale. 


S 2 


Possibilità e necessità della creazione. 


La possibilità della creazione risulta dal concetto di contin- 
gente, e dalla possibilità che sussistano enti che ancora non 
sussistono. Se v’ hanno degli enti che possono sussistere, è 
possibile la creazione. Ma che v’abbiano enti possibili ad esi- 
stere, ce lo dice chiaramente l’essere ideale, il quale esprime 
ogni possibilità, e tanto ampia, quant’ è lo stesso essere, e però 
infinita. È possibile adunque la creazione ,.ovvero quell’atto, 
quella causa, che tragga all'esistenza, alla sussistenza, alla rea- 
lità, ciò che si trova soltanto nel mondo ideale. 

La necessità poi della creazione ci appare manifesta quando 
vediamo sussistere gli enti contingenti. L’universo, nel suo tutto 
e nelle sue parti, è contingente, dunque fu creato, e fu creato 
da Dio. Tutti gli enti contingenti dell’universo, « tutte le realità 
« che lo compongono, non sarebbero, se non avessero l'essere: 
« la proposizione non si può negare, perchè il dire, questa cosa 
« contingente è, e il dire, questa cosa contingente ha l’essere, 
« sono proposizioni identiche. Di qui la differenza tra i due verbi 
« copulativi, a cui si riducono tutti gli altri, essere e avere » (1). 
Se tutte le cose dell’universo non sono l’essere ma hanno l'es- 
sere, dev'essere stato chi diede loro l’essere, chè nissuno dà 
l'essere a sè stesso, perchè altramente esisterebbe prima di es- 
sere. La creazione dunque non solo è possibile, ma è necessaria. 


(1) Teosof., n. 303. 
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S 3. 


Dio solo può creare e liberamente creare. 


I. 


Se la creazione è quell’atto per cui si fa sussistere l’ente 
che era soltanto possibile, ella è operazione al tutto diversa da 
quella, con la quale gli enti si modificano. L’azione modificatrmce 
suppone l’ente ch’ella modifica, e per lei non avviene più che 
lo svolgersi dell'ente che già sussiste, l’attuarsi delle attività 
che nell’ente si contenevano implicite e indefinite. Così, per la 
modificazione della pietra si mettono in ispicco forme che ac- 
coglievansi in essa occulte e indistinte. Modificando il corpo 
dell'animale, si svegliano sentimenti che in lui dormivano nello 
stato di virtualità. E col modificare il sentimento fondamentale 
dell'uomo, insieme coi sentimenti si sprigionano intellezioni e 
volizioni diverse, che stavano in lui virtualmente racchiuse. 
Queste modificazioni si producono dagli enti stessi in quanto 
gli uni operano sugli altri; laddove la primitiva posizione degli 
enti non può farsi che da Dio (1). 

E di vero, a poter fare che un ente sussista, questo ente 
dev'essere in prima possibile, ossia avere un'esistenza possibile 





(1) L'opera più maravigliosa dell’uomo, e in cui può parere ch'egli 
imiti in qualche modo il Creatore, è la generazione. Ma noi già abbiam 
veduto nell'analisi, che di essa facemmo nella Cosmologia, come l’es- 
sere ideale, l'intelligenza venga ispirata da una legge divina; e l’uomo 
sia stato eletto a concorrere all’attuamento di quella legge, non già 
ponendo qualche cosa di nuovo, ma staccando da sè una parte ani- 
mata, che dà origine a un nuovo principio senziente, atto ad acco- 
gliere il lume della ragione, che viene immediatamente da Dio. Sen- 
liva profondamente questa verità, e potentemente la esprimeva la ma- 
dre de' Maccabei, quando ai figliuoli, poco innanzi al martirio, diceva: 
Nescio qualiter in utero meo apparuislis: neque enim ego spirilum et ani- 
mum donavi vobis, el vitam et singulorum membra non ego ipsa com- 
pegi; sed enim mundi Creator, qui formavit hominis nativitatem, quique 
omnium invenit origines, el spiritum vobis iterum cum misericordia 
reddet et vitam. » (II. Machab. VIL 22-23). 
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e ideale. Nell’esistenza ideale dell’ente, abbiamo l’atto puro del- 
l’essere con alcune determinazioni che lo distinguono dagli altri 
enti; nè quest’atto puro è altro che tutto l’essere, poichè l’es- 
sere semplicissimo si trova tutto in ciascuna idea, in ogni ente 
ideale. La creazione poi dovrà realizzare, ossia far che sussista 
tutto quello che nell’idea e nell’ente possibile si comprende; 
e però dovrà realizzare l’atto dell’essere con tutte le sue de- 
terminazioni; e poichè l'atto dell’essere è tutto l'essere (benchè 
non totalmente), dovrà quindi realizzare tutto l'essere. Non si 
può di certo realizzar tutto l’essere se non da chi lo possiede 
in proprio, da chi è l’essere stesso e tutto l’essere. Ma Dio 
solo è tutto l’essere, dunque Dio solo può creare. Nessun altro 
ente finito è l’essere, e però non può realizzar l’essere e tutto 
l'essere. Il non egte che realizza e pone l’ente, è una contrad- 
dizione, come un dire, che il nulla crea l’essere, 


II. 


Vi sono altre maniere di ragionare che provano la stessa verità. 

« La prima è questa: — Gli enti finiti che compongono il 
« mondo, risultano da due elementi, cioè dal termine reale fi- 
« nito, e dall’essere iniziale, che dà a questo termine la forma 
« di ente. Ma l'essere iniziale è qualche cosa dell’Essere asso- 
« luto, e l’Essere assoluto è il solo che può disporre di ciò 
che a sè appartiene. E però il solo Essere assoluto, Iddio, 
può essere il creàtore del mondo. 
« La seconda è questa:— Gli enti finiti che compongono il 
mondo non sono necessari logicamente, perchè possono. es: 
sere negati senza cadere in contraddizione. Se non sono ne 
cessari logicamente, non sono neppure necessari ontologica- 
mente. Perchè abbiam veduto che il possibile è il concepibile. 
Ma è concepibile egualmente, che il mondo esista e che il 
mondo non esista. È possibile dunque egualmente l’esistenza 
e la non esistenza del mondo. Acciocchè dunque si verifichi 
piuttosto l’esistenza che la non esistenza, ci vuole una causa 
reale che determini quella “a preferenza di questa. Ma una 
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« til causa non è determinata dall’oggeltò, perchè l’esistenza 
« e la non esistenza di questo è indifferente. Dunque questa 
« causa, ragione sufficiente dell’esistenza del mondo, non può 
« essere che una causa libera e straniera al mondo stesso: 
« fuori del quale (che è il complesso degli enti fîniti) non è 
« che l’Essere irifinito, Dio. Dunque Dio solo è la causa crea- 
« trice del mondo. 

« La terza, che rinforza e rischiara anche la seconda, è 
« questa: — Non c’è di necessario altro che l’ Essere: questo 
« è semplice, indivisibile, infinito. Laonde è nelle sue tre forme 
« infinite, la subbietliva, l’obbiettiva, e la morale. Non può 
« dunque entrare nella sua natura niuna limitazione. Non es- 
« sendo dunque necessario al compimento dell’Essere stesso 
« niun ente finito, e la natura di quello non, potendo essere il 
« subbietto di alcuna limitazione, rimane che l’enfe finito non 
« possa essere altro che l’effetto della sua libera volontà, ossia 
« Intelligenza amorosa e pratica. Se l'essere finito fosse una 
« conseguenza della matura divina, farebbe parte di questa: il 
« che abbiamo mostrato impossibile e ripugnante a quella na- 
« tura essenzialmente illimitata. Se dunque non fa parte e non 
« è un'appendice della sua natura, è un’opera libera che va 
« oltre la sua natura: la causa del mondo non può essere 
* dunque che la libera attività, la libertà divina » (4). 

« Veniamo ora all’operare dell’ente subbiettivo finito, e agli 
« elfetti che esso può produrre. Quest’ente come subbietto non 
« è l’essere, ma è soltanto una forma reale finita sostenuta da 
« un altro, cioè dall’essere che non è lui. Esso dunque non 
“ opera come essere, ma unicamente come realita subbiettiva. 
* Se l'effetto dunque non può eccedere la natura della causa, 
« gli effetti che può produrre un tale agente non possono es- 
* sere enti. Questa è la prima conseguenza che viene eviden- 
« temente dal principio da noi posto. L’ente finito dunque, come 
* subbietto agente, non può creare cosa alcuna dì nuovo. 





(1) Teosof, n. 454. 
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« Che cosa adunque potrà fare? Rimangono due generi di 
« effetti da esaminarsi; l’uno, quello di produrre la forma reale 
« senza l’essere; l’altro, di modificare la forma reale degli enti 
« finiti esistenti. 

« Ma il primo di questi effetti è impossibile, perchè la forma 
« reale non può esistere senza l’essere che la fa esistere, sa- 
« rebbe una forma non esistente, cioè sarebbe nulla. Solo dun- 
« que chi può produrre l’ente finito, è in caso di produrre anche 
« la realità finita che lo costituisce. 

« Non resta dunque altro potere al subbietto reale finito, se 
« non di modificare la realità degli enti finiti esistenti secondo 
« la propria virtù dell'agente, e secondo la natura e le leggi, 
« a cui questa realità stessa è per la volontà creatrice subor- 
« dinata » (1). Teosofia, n. 496. 


ARTICOLO II. 


DESORIZION DELLA CREAZIONE. 


Or dobbiamo esporre come Iddio abbia creato gli enti finili 
e contingenti: esposizione a cui ci accostiamo con quella tre- 
pida riverenza che è richiesta da così profondo mistero. Po- 
tessimo sollalzar qualche lembo del gran velo, qualche piega 


ispianare! 





(4) E anco in questo ufficio, pur sì ampio e bello, concesso agli 
uomini di modificare la materia, e quel che è più le menti e i cuori 
— uffizio dove possono mieter belle corone e artisti e educatori, e 
amici e banditori di qualunque specie di verilà — quanti e quali im- 
pedimenti s’attraversano nel presente stato di cose, ora per manco € 

imperizia di chi vuole operare, ed ora per manco e inattitudine o 
— ritrosia degli esseri sopra i quali si vuole operare! E quanto è raro 
che la luce del suggello ideale (ci sia lecito la frase di Dante) possa 
tutta apparir nell’impronta? Ben dice di quell’immpronta il Poeta (Pa- 
rad. XII. 17): 

Ma la natura la dà sempre scema, 
Similemente operando all'artista 
Che ha l'abito dell’arte, e man che trema. 
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64. 


Tre parti che dall'uomo vengono concepite 
nell’atto creativo. 


S’é detto che la creazione fa sussistere quello che prima era 
soltanto possibile. Il fondamento primo della creazione è dun- 
que la possibilità dell’essere. Di poi, fa duopo un’ energia in- 
finita, che possa condurre all’atto dell’esistere l’ente possibile. 
E per terzo richiedesi un atto di questa forza, che termini colla 
sua infinita efficacia nell’ente che si vuol produrre e creare. 
Tre dunque sono gli elementi che entrano nella creazione: og- 
getto ideale o possibile, soggetto operante, e relazione di questo 
con quello. 

Iddio per creare dee aver dunque presente l’essere iniziale 
o possibile, fondamento primo di ogni creazione. Ma quest’es- 
sere, che per intuito noi conosciamo, in Dio è Dio, è sussistente, 
realissimo. L’essere ideale dunque, in Dio, non è naturalmente 
distinto dall'atto del sussistere; chè in Dio non si dà altra reale 
distinzione, salvo quella delle tre divine Persone. Iddio quindi, 
per poter creare, ebbe ad astrar liberamente da se medesimo, 
dall’Obbietto essenziale di sua intelligenza, dal suo Verbo, l’essere 
iniziale e ideale. Questa libera astrazione, è quella che rende 
possibile la creazione, e ce ne porge la materia prima, se così 
vuol chiamarsi, cioè l’essere universale e indeterminato. 

In quest’essere, - Iddio può immaginare sussistenti gli enti 
che vuole creare, altra operazione pur libera di Dio creatore. 
L'essere ideale e iniziale non presenta nessuna determinazione, 
e tulte le contiene in istato virtuale, e indistinte, È lasciato 
dunque a Dio il determinarlo e realizzarlo a suo piacimento; 
e la determinazione si opera per la immaginazione divina. 

Questa immaginazione, congiunta a tutta la potenza dell’Es- 
sere assoluto, pone la realità dell’ente, quella realità che, me- 
diante l'energia creatrice, esce dai visceri dell’ essere iniziale, 
e però allo stesso essere iniziale è necessariamente unita, e 
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da lui pende immediatamente, da lui è immediatamente sor- 
retta e avvivata (1). 

Tre dunque sono le parti, che noi concepiamo nell’afto crea- 
tore: astrazione dell’essere iniziale, immaginazione divina con 
cui si pongono gli enti, e unione dell’essere iniziale col reale: 
operazioni, che effettivamente sono unitissime nell’atto divino, 
il quale produce a un tratto l’essere iniziale con tutti i suoi 
termini reali finiti, ad esso congiunti. 


82. 


Ritorno sulle tre parti della creazione 
con le parole dell'Autore. 


Ma giova veder sì profonda dottrina espressa colle splendide 
e teologicamente esatte parole del Filosofo Roveretano, che 
chiariranno e correggeranno le nostre. 

« La prima operazione della suprema intelligenza per riguardo 
« all’essere finito fu quella che chiamerò l’astrazione divina. 
« Mediante questa operazione, l’Intelligenza dell’Essere asso- 
« luto liberamente astrasse dall’Assoluto suo oggetto l'essere 
« iniziale, cioè oltre intendere l’essere assoluto oggettivo, ella 
« fece un altro alto d'intelligenza, col quale l’essere assoluto 
« distinse l’inizio dal fermine, e vide quello separato da questo, 
« non perchè nell’essere assoluto obbiettivo fosse veramente, 
« ma perchè ella lo separava per astrazione mentale. In fatti, 
« se questo è il potere anche della mente umana, di dividere 
« un oggetto unico e indivisibile, e di fissarsi in uno degli 
« elementi da essa creati — il che si dice astrazione — perchè 
« sarà questo conteso alla mente divina? L’uomo n’ ha talora 
« bisogno per acquistare sapere; Iddio no, perchè non gli manca 
« mai l’intelligenza dell'Essere infinito. Laonde se nell’ uomo 
« l’astrazione è sovente un’ imperfezione, in Dio non è altro 





(4) Noltisi bene: non è già che dall’ideale venga il reale; ma il 
reale, per mezzo dell'ideale congiunto alla realità, vien creato dalla 
Realità divina, da tutta la divina Realità. 
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« che, quasî direi, tm soprappiù di petfezione. In quest’essero 
« iniziale vide dunque Dio m se stesso ab eterno l’essere finito, 
« tutto virtualmente in esso compreso. — Per questo si dice 
« che l’essere iniziale è qualche cosa del Verbo divino, che è 
« una sua ‘appartenenza, che è un lume increato, ecc. (1) » 

La seconda operazione è questa. « L'intelligenza operativa è 
« fbera di Dio si porta nell’Amabilità dell'Essere oggettivo, 
« ossia essenzialmente inteso, e in quest'amabilità si porta con 
« tutta l’infimita forza del suo amore. Si porta adunque in esso 
« tanto col potere necessario, quanto col suo potere libero. 
« Col poter necessario si porta nell’Essere oggetto assoluto, 
« semplice e indivisibile; col poter libero si porta in tutte quelle 
« limitazioni dell’ Essere assoluto, che ella vuol creare guidata 
« dall’amabilità dell’essere limitato. L’istinto dell'amore nel mare 
« luminoso detl’Essere assoluto trova tutto ciò che è amabile 
« anche limitato, e a questo si limita lo sguardo della Mente 
* operante libera. Se noi dunque vogliam dare un nome anche 
«a questa operazione, la potremmo chiamare Immaginazione 
« divina. 

« L’Immaginazione divina è diversa dall’ Astrazione divina. 
« Poichè questa separa nell’oggetto assoluto (in quanto ha l’e- 
< sistenza unicamente relativa ad essa e non in sè) il principio 
« dal fermine, rattiene lo sguardo del termine, e non pensa che 
« l’inizio dell'Essere: quella (1° Immaginazione) limita, ossia im- 
« magina limitato il termine reale. Il termine reale, immagi- 
« nato limitatamente dalla Mente operante e libera di Dio, è 
«la realità dell'universo. La Mente divina non potrebbe libe- 
« ramente contemplare il termine reale dell’essere limitato da 
* lei, se non creandolo, cioè facendolo esistere non solo rela- 
« tivamente a sè, ma ancora in se stesso. La ragione di ciò si 
« è, che il fermine reale è la forma subbietliva dell’ essere, e 
« la forma subbiettiva è quella per la quale l’ente esiste in sè, 
« non solo relativamente alla mente, Se dunque il termine reale 


(1) Teosofia n. 461. 
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limitato fosse veduto dalla mente e non sussistesse in sè, 
ella vedrebbe il falso, prenderebbe un’illusione. Il che è 
assurdo pensare della divina Intelligenza. Conviene adunque 
scegliere fra queste due proposizioni: o dire che la Mente 
divina non può pensare il termine reale limitato, o dire che 
Ella può farlo sussistere in sè, il che è crearlo, Ma il dire la 
prima cosa è impossibile, perchè in tal caso Ella non cono- 
scerebbe l’Universo reale, e alla sua intelligenza mancherebbe 
quella virtù che ha la mente umana, di pensare l’Essere fi- 
nito. Non rimane dunque altra proposizione immune da as- 
surdi, se non questa, che « la Mente divina operante può far 
sussistere in sè col suo sguardo libero il reale, che Ella 
stessa immagina limitato, » In questa proposizione sta il mi- 
stero della creazione, come abbiam detto di sopra; ma la 
ragione umana è tuttavia condotta ad ammetterla per vera, 
sebbene non possa compiutamente intenderla, perchè la sua 
contraddittoria involge assurdo, essendo ben diversa cosa la 
qualità, che può avere una proposizione, di misteriosa ed ine- 
splicabile, e la qualità di indimostrabile e di falsa: giacchè 
ella può esser tale, la cui verità sia dimostrabile, e può tut- 
tavia non vedersene la spiegazione, onde il mistero » (4). 

« La terza operazione dell’ Essere assoluto creante il mondo 
è la sintesi divina, cioè l’unione de’ due elementi, l’essere 
iniziale, inizio comune di tutti gli enti finiti, e il reale fl- 
nito, o per dir meglio, i diversi reali finiti, termini diversi 
dello stesso essere iniziale. Colla quale unione sono creati 
gli enti finiti. Anche qui, quello che noi chiamiamo terza ope- 
razione non è che una distinzion di ragione, che formiamo 
noi uomini secondo il modo del pensar nostro. 

« La sintesi divina fa due cose, produce ad un tempo le 
essenze o idee, e gli enti finiti nella loro forma subbiettiva » (2). 
Le essenze di questi reali formano l’ Esemplare del mondo 


designato nell’Essere iniziale. Non si deve confondere tale Esem- 





(1) Teosofia, n. 462. 
(2) Teosofia, n. 463. 
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plare col Verbo; perchè quello è il complesso delle essenze 
degli enti finiti, questo è la stessa realità divina obbiettiva; 
quello ammette limitazioni, e questo del tutto le esclude; quello 
fu posto liberamente da Dio, e questo necessariamente (4). 


ARTICOLO III. 
COROLLARJ CHE DISCENDONO DALL'ESPOSTA DOTTRINA, 
$ 1g 
Termine immediato dell’atto creativo, 
e ultima ragione del lume delle intelligenze. 
I. 

Dalla descrizione che fu data della creazione, e dall’ ultima 
delle operazioni divine, è a dedursi che l’atto creativo termina 
per primo e immediatamente nell’ente intelligente. 

Iddio creò l’ente; ed ente è quello che partecipa delle tre 
forme dell’essere, quello che è intelligente. La materia quindi 
e i corpi e gli altri enti privi di intelligenza sono altrettante 
appendici, che seguitano agli enti intelligenti, oggetto immediato 
di Dio creatore (2). 

« Gli enti intellettivi hanno il reale come subbietto proprio, 
« e l'essere iniziale come oggetto. Da questo, quello riceve l’e- 
« sistenza, e perciò sono enti subbiettivi perfetti, benchè finiti. 
« Gli enti all'incontro, a cui manca l'intelligenza, sono de’ puri 





(1) Veggasi Teosofia, n. 465, 5° — e n. 468. 

(2) Dante esprimendo la creazione con quel verso (Par. XXVIII. 18): 
« S'aperse în nuovi amor l'eterno Amore » 

espresse con rara semplicità e bellezza il degno termine dell’atto crea- 
tivo. Non si poteva trovar più felice parola che quella di Amori a si- 
gnificare gli enti più perfetti, in cui le tre forme dell'essere s'adem- 
piono, dacchè l’amore è la terza forma, la forma morale, che suppone 
le altre due, la realità e l'intelligenza, delle quali essa è legame. An- 
che quel leggiadro verbo s'aperse, che ad alcuni poteva sonar sospetto 
d'emanatismo, quanto è ben commentato e giustificato dall’aggettivo 
novi, dato ad amori! aggetlivo che dice come quelle creature amorose 
non si confondono con Dio, ma sono esseri esistenti in sè subbietti- 
vamente, e come tall, non eterni, ma cominciati ad essere mnova- 


mente. A 
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reali, ossia termini. Ma bli intellettivi percependoli, 0'conce- 
pendoli, gli apprendono nell’essere iniziale ‘obbiettivo ossia 
nelte essenze, e così quei termini acquistano l’essere iniziale, 
il primo elemento pel quale sono e si dicono enti; ed è di 
questi, che sempre si parla; nè si può parlare d’altri, essendo 
impossibite parlare d’enti non concepiti, se non per via d’a- 
strazione. Onde si può dire in qualche modo, che la creazione 
degli enti privi d’inteltigenza si continua e si compie non 
solo coll’atto dell’intelligenza divina che veramente li crea, 
ma anche coll'atto dell’inteltigenza umana e di ogni altra 
intelligenza. Ciascuna di queste intelligenze compie la crea- 
zione di tali enti relativa a se stessa, e così la creatifra imita 
« il Creatore » (4). 

La creazione adunque sarebbe impossibile senza gli enti in- 
telligenti. 


II 


Dalla prima delle tre indicate operazioni riceve la sua ultima 
e ontologica ragione il fatto dell’intuizione che hanno dell'essere 
ùniversàle sì le umane, come tutte le altre intelligenze. Per quella 
libera astrazione, con quel primo atto, Iddio « costituisce ad 
« un tempo la cognizione divina dell’ente finito, c il lume co- 
« municabile alla natura intelligente » (2). Teosofia, n. 462. 


S 2 
Mondo obbiettivo, e mondo subbiettivo, 
e unità di quest'ultimo. 


Raecogliesi ancora, che le cose hanno un doppio modo di 
esistere: l’uno in Dio, modo eterno, immutabile, infinito, neces- 
sario, ossia obbiettivo; e l’altro in se stesse, modo temporaneo, 


(1) Teosofia, n. 404. 

(2) Se noi non c'inganniamo, questa mirabile e divina astrazione, 
tosì concelta, dà una profonda, radicale e strellissima unità e armo- 
nia a tutto il sistema dell’Autore, e così ne conferma la verità: coloro 
che s’avvisano l'essere iniziale non venire che da una nostra astra - 
zione, sono invitati a salire ben più alto. . 
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mutabile, contingente, ossia subbiettivo. Iddio, dicemmo, im: 
maginò in se stesso e nel suo Verbo gli enti finiti, e gli creò 
coll’immaginarli. Gli enti finiti dunque sono primamente og-' 
getto libero dell’intelligenza divina, e questo è il loro prima 
modo di esistere; sono di poi in se stessi, e questo è il se» 
condo modo, che dipende dal primo, è un effetto del primo. 

Riscontrasi anche nell'uomo una similitudine del divino ope- 
rare e degli effetti che ne seguitano. Egli, l’uomo, immaginando 
crea a se stesso obbietti che hanno una esistenza relativa alla 
sua mente. E a norma di questi obbietti, foggia poi enti e og- 
getti d’arte, che hanno una esistenza in sè e subbiettiva ; la 
quale sì1 porrebbe in un istante col porsi dell’obbietto, quando 
l’uomo avesse la virtù infinita. 

Gli enti che in Dio sono obbietti della divina immaginazione, 
sono Dio stesso, perchè egli è l’essere iniziale riempito dalla 
realità divina, che con tutto se stessa all’esigenza dell'essere 
iniziale si conforma e pareggia (4). 

Gli enti in se stessi per contrario son fuori di Dio, e mon 
sono Dio. Perocchè la loro realità è diversa dalla realità divi- 
na, con la quale non può confondersi, avendo caratteri a lei op- 
posti; e la divina Realità è infinita, sì che d’altra realità non 
può essere sopraccresciuta. 

Col dire poi che gli enti nella loro esistenza subbiettiva sono 
faori di Dio, altro non si vuol dire, se non che «il reale fi- 
nito, in quanto appartiene all’esistenza subbiettiva degli enti 
finiti, non costituisce l’essenza divina, o alcuna parte di que- 


(1) « Col-sato esemplare non si conosce che il mondo possibile, 
« concedo. Ma conviene avverlire,. che questo esemplare è trovato 
« dalla Mente divina coll’ applicar l' essere iniziale all’ Oggetto asso- 
‘ luto, che contiene la realità infinita. Or la Mente divina, applicando 
« l'essere iniziale all'Oggetto assoluto, non solo disegna in questo 
< quella realità del mondo che vuol creare, ma la immagina, come 
« abbiam detto, e la pronuncia. Questa immaginazione, pronuncia- 
« zione o affermazione, è nello stesso tempo e cognizione, e. crea- 
«.zione » (Teosof. n. 485). Indi l’esistere delle cose in Dio, non. coma. 
possibili soltanto, ma come reali di una realità obbiettiva. 
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st’essenza ». Verità, che risulta dalle diverse proprietà della rea- 
lita finita e infinita; dal testimonio della nostra coscienza; e 
per soprappiù, dalla definizione che abbiam dato della Persona, 
essenzialmente incomunicabile. Onde il Panteismo, in qual 
forma si sia, non può appropriarsi per nissun modo la nostra 
dottrina, dalla quale anzi vien rimosso, e riman confutato. 


II. 


Riceve pur dalle cose dette maggior luce l’unità del mondo 
col suo ordine da noi veduto nella Cosmologia. 

Uno è il mondo subbiettivo, perchè uno è il mondo ogget- 
tivo che ne è la causa. Il mondo oggettivo poi è uno® perchè 
uno e semplicissimo è l’atto con cui fu posto; atto che non 
è altro da quello, col quale si genera il Verbo di Dio, poichè in 
Dio, giova ripeterlo, non si trova altra reale distinzione fuorchè 
quella delle tre Persone divine. « Il Padre pronunciando se stesso, 
« oggettivandosi, e così generando il suo Verbo, dice con ciò 
« tutto quello che egli ha, e quindi anche il suo atto creatore 
« @ libero, anche il suo atto intellettivo, e quell’atto (che è 
« sempre un solo atto) con cui intende di intendere, e quindi 
« anche le cose da lui intese e create, onde la celebre sen- 
« tenza di S. Anselmo, che uno eodemque Verbo dicit  seipsum 
« et omnen creaturam (Monol. c. XXXII) » (4). 

Uno è il mondo subbiettivo anche per l’unità dell’essere ini- 
ziale, in cuì si unificano tutte quante le essenze; e uno per 
l’unità del Verbo, nel quale e pel quale furono create tutte 
quante le cose, e al quale le essenze delle cose sono applicate. 

Questa unità e armonia del mondo estrasubbiettivo, con la 
conseguente unità del suo fine e dalla parte di Dio creante e 
da quella del mondo creato, importa che quegli enti, da’ quali 
dipendono e si originano gli altri, siano stati posti ad un tempo. 
L’ente intelligente dunque, lo spazio e la materia devono essere 
stati contemporaneamente creati. Non può lo spazio e la ma- 
teria esistere senza gli enti intelligenti, nè gli enti intelligenti 
possono esistere senza lo spazio e la materia, che all’esistenza 





(4) Teosofia, n. 47l. 
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dei principj intelligenti son termini necessari, come ci disse la 
Cosmologia (4). 

Tuttavia non è a tacere che l’atto creativo, o la realità e 
forza divina creante, si atteggioò diversamente nelle tre divine 
Persone; onde, benchè l’atto della creazione sia uno nell’es- 
senza, ha però tre modi per quella ammirabile trinità che fu 
più sopra descritta, e che tutta indivisamente concorse all’opera 
della creazione (2). 


S 3. 


Relazione tra il mondo oggettivo e soggettivo, 
e triplice modo con cui le cose si dicono esistere in Dio. 


I. 


È poi evidente che una stretta relazione deve passare tra i 
due mondi obbiettivo -e subbiettivo. 

Il mondo obbiettivo comunica col subbiettivo a modo di causa; 
e però comunica con tutti gli elementi del mondo subbiettivo. 
Comunica per la forma ideale, e crea le intelligenze; comunica 
per la forma reale, e pone l’atto dell’esistere; comunica per la 
forma morale, e determina i fini delle cose singolarmente e nel 
loro complesso. Per la comunicazione della forma ideale, rende 





(1) L’Alighieri s'avvicina, per quanto il consentiva la filosofia del 
medio evo, alla sentenza dell'Autore, dicendo che furono immediata- 
mente e contemporaneamente create la forma (che per lui è il com- 
plesso delle intelligenze, cioè de’ nostri principj corporei ecc.), la ma- 
leria, e il legame tra loro (Parad. XXIX. 22): 

Forma e materia, congiunte e purette, 
Usciro ad atto che non avea fallo, 
Come d’arco tricorde tre saette : 
al che soggiunge, ch’ eziandio la ragione vede che le intelligenze do- 
véeano essere losto create insieme colla materia, siccome quelle che 
doveano movere la materia, e non era conveniente che stessero a lungo 
senza quell’uffizio, condizion di loro perfezione: 
Ed anche la ragion lo vede alquanto, 
Ché non concederebbe che i Motori 
Senza lor perfezion fosser cotanto. 
(2) Veggasi Tcosofia, n. 489. 
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gli enti intelligenti; per la. comunicazione con la forma reale, 
fa che gli enti siano, durino e operino; e per quella della forma 
morale, fa che attingano il loro fine. All'essere finito e intelli- 
gente dunque si comunica l’esistenza, la durata e il fine di sua 
esistenza, che sono proprietà e del mondo obbiettivo e del.mondo 
soggettivo, benchè in: modo diverso (4). 

Vi hanno però nel mondo intelligibile e obbiettivo proprietà 
che al mondo subbiettivo non si comunicano, nè si possene 
comunicare; tali sono le seguenti: 

4° L’universalità dell’ essere. — « L'atto dell’essere si trova 
« egualmente in tutte le entità: poichè è l’atto pel quale sono. 
« L’atto che si dice essere è dunque universale e comune a 
« tutte le entità possibili. Ma se l’essere è un atto universale, 
« le entità, aveudo quell’atto, avranno esse un atto ‘universale? 
« No, ma l’atto proprio di ciascuna » (2). La realità :di ciascun 
« ente è tutta chiusa in lui, tutta propria di lui, non può par- 
« teciparsi agli altri senza venir meno in chi la possiede. 

2° La necessità e la immutabilità. — L'essere è essenzial- 
mente e immutabilmente, e il contingente può essere e non 
essere, può essere in un modo piuttosto che in un altro. Se 
l'essere iniziale comunicasse la necessità e la immutabilità al- 
l’ente finito, questo si- cangerebbe nell'essere essenziale, il quale 
non sarebbe più necessario e immutabile (3). 

3° La semplicità perfetta. — « Essendo l’atto dell'essere di 
« una semplicità perfetta, non può esserci in esso successione, 
« quindi è immune dal tempo, è eterno » (4). Gli enti finiti 
son necessariamente soggetti a variare; come incominciarono 
a esistere, possono cessar di esistere; e questa prima succes- 
sione dallo stato di semplice possibilità a quello di sussistenza 
è la ragione di tutte le altre successioni, di tutte le altre mu- 
tazioni a cui sottostanno. 





(1) Veggasi Teosofia, n. 376 e segg. 
(2) Ivi, n 332. 
(3) Ivi, n. 333. 
(4) Ivi, n. 334. 
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A° « La primalità assoluta: che è quanto dire, che l'atto 
« dell'essere è l’atto di ogni atto contingente. — Il qual ca- 
« rattere di primalità non può essere participato dai contin- 
« genti, perchè di niuno di essi può dirsi che sia anteriore a 
« se medesimo » (1). | 


II. 


Altra conseguenza delle cose dette è, che i reali ffniti esi- 
stono in Bio in un triplice modo. 

« Quando si dice: « i finiti reali inesistono nella causa: 
« creante », s'intende dire unicamente, che in quella causa: 
« esiste quella forza che non è di loro, ma che è il loro soste- 
« gno trascendente, ed ultra-sostanziale; in una parola, altro 
« non esiste che la loro causa, i finiti reali sono perchè è la 
« loro causa, e sono di tutto sè diversi dalla loro causa; nulla 
e più si può dire. — 

« Si dice che i finiti sono in Dio in un modo eminente, per 
« significare che tutti i pregi delle creature sono in Dio come 
« il meno è nel più, senza divisione, senza limitazione di sorte 
« alcuna, ben anco senza distinzione, perciò fusi, quasi direb- 
« besi, nell'infinito. — - 

« Finalmente le cose finite inesistono in Dio come nel loro 
« esemplare; o in altro modo, in Dio esistono le essenze eterne 
« delle cose, e non le cose stesse reali, il cui esistere è re- 
« lativo. Ora, gli esemplari che stanno nella mente divina de- 
« terminati dall’atto della creazione, sono la stessa verità on- 
« tologica delle cose finite » (2). (Reale, pag. 552-583) 





(4) Teosof., n. 335. 

(2) Per questo esistere delle cose nel divino Esemplare, il Poeta 
dice che ogni cosa creata, sotto il segno ideale più 0 men traluce 
(Parad. XIII. 68. 69). 

Ficosoria Rosmimiana Vol. Il. 9 
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ARTICOLO IV.. 
DELL'ETBRNITÀ B DEL TEMPO IN RISPRTTO ALLA ORBAZIONE. 


S 1. 


Il mondo oggettivo è eterno. 


Si distingua, secondo che fu detto, tra il mondo oggettivo, 
e il mondo soggettivo o come è in se stesso. 

Il mondo oggettivo fu posto con un atto libero da tutta 
l'eternità: atto che identico durerà eternamente. Se l’atto 
creativo fosse passato dal non esistere all’ esistere, sarebbe 
stata in Dio successione e mutazione, nè Iddio sarebbe stato 
sempre tutto e purissimo atto. Di più, se l’atto creativo avesse 
avuto cominciamento, non avrebbe avuto la sua ragion suffi- 
ciente, e però sarebbe stato impossibile. Infatti essendo la 
creazione un atto libero della divina Potenza e Sapienza, non 
si dovea porre senza una ragione. Questa ragione, come tutte 
le ragioni, dev'essere stata in Dio ab eterno, perchè Iddio è 
sapientissimo, e però anche l’atto creatore dovette essere 
eterno. — Si potrà dire, che la ragione della libera creazione 
esigeva che Iddio ponesse l’atto della creazione nel tempo, e 
che fosse coevo alle cose sussistenti. Ma è da rispondere, che 
la ragione dell’atto creativo forma una cosa sola coll’atto crea- 
tivo, non è come negli enti intelligenti finiti, in cui la ragione 
è nell’ordine ideale e l'operazione nell’ordine reale; la ragione 
della creazione in Dio è ideale e reale insieme, obbiettiva e 
subbiettiva ad un tempo. Dunque, data la ragione della crea- 
zione ab eterno, sarebbe assurdo l’atto creativo nel tempo. 

Che la creazione poi sia un atto libero della divina sapienza, 
rilevasi, oltrechè dalle cose dette, dal considerare la relazione 
di essa colla natura di Dio. « Nel concetto di Dio non entra 
« necessariamente l’atto creativo, nè il creato; laddove nel 
« concetto di Dio Padre entra necessariamente l’atto generativo, 
« che è ciò che lo costituisce, ed entra il Figlio ossia il ge- 
« nerato. — Questo concelto di creatore è posteriore a quello 
« di Dio, e lo stesso concetto di Dio è posteriore, nell’ordine 
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« de’ concetti umani, a quello di essere indeterminato, poichè 
« per questo conosciamo l'Essere assoluto, e non viceversa. E 
«che il concetto del mondo sia posteriore a quello del Verbo, 
«non avvien solamente rispetto alla mente nostra, ma esso 
: tiene quest’ordine nella stessa Intelligenza divina, quantunque 
« l'atto di quest’Intelligenza sia unico semplicissimo ed eterno, 
«avente per Oggetto il Verbo e nel Verbo il mondo » (4f° 
Il mondo obbiettivo dunque, posto dall’atto creativo ab eterno, 
è eterno. Non così può dirsi del mondo subbiettivo, che inco- 
minciava nel tempo: nel tempo, il cui concetto e la cui na- 
tura ci conviene esaminare. 


2 


Concetto di Tempo e d'Efernità. 
A. 


TR ELEMENTI DA CUI RISULTA IL TEMPO. 


Il fempo si definisce « la successiva esistenza delle cose ». 
E « dato un ente, il cui concetto escluda la possibilità d’una 
successione, quell’ente dicesi eterno. Tali sono le idee, tale 
è l’essere necessario, Iddio. 

« E si noti che a poter dirsi un ente eterno, egli non solo 
deve escludere di fatto la successione, ma ben anco la pos- 
sibilità di lei; di maniera che il pensare che in esso sia 
successione, equivale ad un distruggerlo. Così un atomo ma- 
teriale immobile è privo di successione, ma egli potrebbe 
averla, perchè si potrebbero pensare in lui delle mutazioni 
senz'annullarne il concetto ; perciò egli non è delle cose eterne. 
« Successione importa mutazione: onde ciò che è eterno, è 
altresì immutabile. 

« Per la stessa ragione ciò che ha cominciato ad essere, o 
che pur si può pensare senza ripugnanza aver incominciato, 
non è eterno. Poichè se una cosa può cominciare, niente vieta 
« che si pensi un’altra cosa che cominci ad essere prima o 
dopo di quella, o che ella stessa finisca dopo aver comin- 
« ciato: è dunque tosto possibile il pensare che quella cosa 





(1) Teosof., n. 1285. 
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« sia il ternaine di una serie successiva, ammetta successione: 
« il che si deve dire anche gello spazio, il cui concetto am- 
mette benissimo il cominciamento senza che con questa con: 
cezione si annulli. 

« Si consideri adunque attentamente il concetto della suc- 
cessione, giacchè esso è necessario a quello del tempo, 
«la successione suppone una serie di più avvenimenti. Or 
| ciascuno di questi avvenimenti non forma la successione od 
« il tempo, ma tutti insieme contribuiscono a formarla. Che se 
in ciascun avvenimento non consiste il tempo, dunque il 
tempo è fuori degli avvenimenti, poichè ogni avvenimento è 
essenzialmente singolare, e nella sua singolarità è compito, 
di modo che il concetto di lui non dimanda e non ha alcuna 
relazione essenziale con un altro avvenimento. All’ incontro 
« il tempo consiste essenzialmente nella relazione di più avve- 
« nimenti fra loro » (4). 

Il concetto di tempo dunque richiede, 1° più avvenimenti; 
2° che questi avvenimenti gli uni agli altri si succedano; 3° che 
vi sia qualche cosa che gli abbracci simultaneamente e gli 
unifichi. La moltiplicità degli avvenimenti col loro ordine sa- 
rebbe la parte materiale del tempo, e la formale sarebbe quel 
principio che gli. avvenimenti riduce ad unità. 

Il principio che abbraccia più cose le une fuori delle altre, 
quali sono anche gli avvenimenti, dev'essere incorporeo ed im- 
“materiale. I corpi e la materia hanno parti le une fuori delle 
altre, e però non sono idonei a unificare gli avvenimenti, che 
anzi, come ci insegnò la Cosmologia, hanno essi medesimi bi- 
sogno di un principio immateriale e senziente per rimanere 
uniti nelle loro parti (2). 


. 





(1) Psic., nn. 41439, 1140, 1441. 

(2) Per Dante, causa fontale del Tempo è il moto del più ampio 
cielo, detto primo mobile, che muove tutti gli altri cieli, e per mezzo 
di essi le altre cose (Parad. XXVII): | 

E questo cielo non ha altro dove 
Che -la Mente divina, în che s'accende 
L'amor che $l volge e la virtù ch'ei piove. 
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I principj pertanto, cho uniffcaho là seriè degli avvenimenti, 
saranno i sensitivi, e gli intellettivi. La successione dei fattî 
nel principio sensitivo ‘unificati, dà il tempo sensitivo; e la 
serie accolta e unificata, nel principio intellettivo, dà il tempo 
razionale, che sarà tempo reale quando i fatti successivi sono 
raccolti nel principio razionale per mezzo della percezione; e 
sarà tempo ideale quando i fatti successivi sono semplicemente 
ideali, uniti per un atto d’intuizione (4). 


B 


L'ESISTENZA DEL TEMPO SUPPONE L'ESISTENZA DI DIO, 
E L'ETERNITÀ. 


Dalla esposta dottrina del tempo deducesi, che oltre a distin- 
guersi il tempo dalla parte del principio unificatore senziente 
e intelligente, si distingue pure dalla parte de’ fatti e anelli 
della successione. Vi sono dei fatti successivi che si compiono 
nel mondo dei corpi e nel mondo spirituale, e nel motido degli 
spiriti uniti ai corpi, e offrono materia per altrettanti tempi 
parziali, quanti sono gli enti che compongono l'universo. Se 
poi raccogliamo insieme tutti i fatti dell'universo, con tutti i 
loro cominciamenti, fini, abbattimenti e intrecci, le loro suc- 
cessioni dovranno essere abbracciate contemporaneamente da 
un mico principio, il quale non può essere altro che Dio. Pe- 
rocchè il principio che comprende ad un tratto la serie dei 
fatti, e che del tempo è la parte formale ed essenziale, non è 
nessuno di questi fatli, e però è fuori di quella serie, è fuori 
di quel tempo che dalla detta serie risulta, benchè possa spet- 
tare ad altre serie di fatti e formarne un anello. Ogni ente 
dell'universo ebbe principio e fu creato da Dio; e quand’anche 


Vien poi dal Poeta assomiglialo il Tempo ad albero, che in questo 
primo cielo, quasi in vaso tiene Le sue radici, e negli altri le fronde 
(Ivi. 119). E come il primo mobile è mosso direttamente da Dio, così 
gli altri cieli son mossi da Angeli che attingono la virtù motrice ‘da 
quella direttamente piovuta da Dio. 

(1) Ved. Psicol. n. 1157 e segg., n. 1168 e segg. 


"I 


134 
vi sia un principio creato capace di unificare tutti i fatti della 
natura, egli in quanto unifica è fuori della serie di que?’ fatti, 
e però non abbraccia tutti i fatti, non abbraccia se stesso; for- 
merà egli dunque un anello d’un’altra e più ampia serie degli 
avvenimenti di tutto l’universo; serie che Iddio solo finalmente 
in modo perfetto stringe ed aduna. 

Si può dunque argomentare l’esistenza di Dio dall’ esistenza 
del tempo, mostrando che Iddio è fuori assolutamente del tempo, 
è nell’eternità, è la stessa eternità (1). 


C 


IL TEMPO DOVETTE INCOMINCIARE 
COLLA POSIZIONE DEL MONDO SOGGETTIVO. 


Se il tempo è una successione d’avvenimenti unificati in un 
principio senziente e intelligente, si potrà dire dapprima, che 
ogni avvenimento deve avere una certa durata; e per secondo, 
che il principio unificante è fuori del tempo, e che però « il 


. tempo non può esistere se non in ciò che non ha tempo, come 


suo termine » (2). 

La durata consiste nell’identità dell’ente, e questa identità 
consiste nella esistenza dell’ente. Se un ente è, egli dura; un 
ente che è, e che non dura, è contraddizione. Nel concetto di 
essere, abbiamo dunque stabilità e continuità di esistenza. Con- 
siderando un ente che dura, si vede che dal principio di sua 


(1) Aveva la mente l'Alighieri a questa verità quando descriveva la 
creazione con quelle parole (Parad. XXIX. 16): 
In sua eternità, di tempo fuore, 
Fuor d'ogni altro comprender, come ’i piacque, 
S'aperse in novi amor l'eterno Amore. 
Quanta esattezza e pienezza d’idee in sì poche parole! Il primo verso 
esprime l'origine del tempo, di cui è autore Iddio colla creazione, ri- 
manendosi egli tuttavia sempre fuori del tempo. Il secondo verso ac- 
cenna dapprima la profondità misteriosa e inarrivabile dell’atto crea- 
tivo, e di poi (come gli piacque) l'indole libera di quell’atto. Il terzo 
significa il termine immediato in cui si porta Iddio creatore. 
(2) V. Psicol., n. 1163. 
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esistenza egli continua ad esistere con un atto stesso, che si 
protrae identico sino al termine della esistenza medesima. Que- 
sta durata o continuata esistenza dell’ente è una partecipazione 
dello stesso essere, e poichè l’essere è eterno, può dirsi che 
la durata è una partecipazione limitata dell’eternità. La durata 
adunque « non è la successione, ma si fa in quella. La suc- 
« cessione non viene al reale finito dall’ essere, ma è propria 
« del reale. Il tempo poi è la relazione della successione colla 
« durata. 

« Laonde i due elementi che costituiscono la natura del 
« tempo, hanno la loro ragione e spiegazione nella dualità del- 
« l’ente finito. Poichè nell’uno dei due elementi, cioè nell’ es- 
« sere, è la durata; nell’altro elemento, cioè nel reale, giace 
« la mutabilità, e la conseguente successione nella durata » (4). 

Le successive durate degli avvenimenti che formano il tempo, 
non partecipano poi solamente della durata dell’ essere, come 
ne partecipano tutti gli enti che sono con lui necessariamente 
congiunti; ma oltracciò essi partecipano altresì della durata del 
principio unificatore. Questo principio, perchè possa unificare i 
var) avvenimenti, deve durare, dev’essere l’identico per ciascuno 
di essi e pel loro complesso; altrimenti la catena di quelli av- 
venimenti sarebbe rotta e disciolta. Nel principio unificatore 
pertanto, devono avervi le durate de’ singoli avvenimenti, le 
quali sarebbero altrettanti atti di quella prima durata che è 
propria del principio, e che nell’essere ha sua radice. L’essere 
dunque è la fonte di tutte le durate, la durata prima ed es- 
senziale. 





(1) Quindi ogni avvenimento deve avere una durata, giacchè ogni 
avvenimento è un ente, o l’ente con qualche mutazione, onde ha sua 
durala e come ente semplicemente, e come ente con quella partico- 
lare modificazione: avvenimento che non avesse durata, sarebbe e 
non sarebbe nel medesimo tempo e sotto il medesimo rispetto, con 
evidente contraddizione. Da questa dottrina si può trarre una con- 
ferma di ciò che abbiam tolto a provare nella Cosmologia, il tempo 


Don essere continuo. 
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Si potrebbe far l’obbiezione, che il concetto di tempo ira- 
porta il prima e il poi, ma che, se tutti gli avvenimenti di una 
serie sono simultaneamente presenti, sentiti, e percepiti, si darà 
bensì il presente, ma non il passato o il futuro. Ma notisi che 
gli avvenimenti che formano un dato tempo, si devono consi- 
derare în sè e nel loro ordinamento e successione. Se si con- 
siderano in sè, abbiamo il solo presente, ma dal eonsiderarli 
nel loro ordine ci viene il passato e il futuro. 

Appresso a tutto ciò possiamo dedurre, che il tempo reale 
ebbe principio col mondo soggettivo. Bastava anche un solo 
ente, perchè vi fosse il tempo. 


S 3. 


H mondo soggettivo non può essere eterno 
ed è al tutto distinto da Dio. 


I. 


L'universo consta di tanti avvenimenti, quanti sono gli enti 
finiti, e quante le loro operazioni. 

Gli enti sono in un numero determinato; un numero infinito 
di enti è una contraddizione. Perocchè siccome è finito ciascun 
ente, così dev'essere finito il numero degli enti finiti. Se gli 
enti finiti fossero complessivamente di numero infinito, il finito 
produrrebbe l'infinito, contro il principio di causa e di ragion 
sufficiente. 

Anco le operazioni degli enti debbono essere in un determi. 
nato numero, chè ogni operazione è finita come l’ente che la 
produce, e però il finito, per quanto sterminato di numero, darà 
sempre un numero determinato e finito. 

In terzo luogo, se gli enti tutti dell'universo con tutte le loro 
attività furono da Dio creati, ne seguita che dalla non esistenza, 
dal nulla, vennero all’esistenza, onde non furono sempre, inco- 
minciarono, e il mondo soggettivo non è nè può essere eterno, 
ma sì temporaneo. 

Il che si dimostra ancora dagli assurdi che verrebbero dal 
supporre il mondo eterno, dal supporre p. es. che lo spazio, la 
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materie, i ‘corpi, i principj senzieati e intelligenti signo sempre 
stati. Movendo noi dall'attuale esistenza di questi enti, e via in 
alto retrecedendo di fatto in fatto, di avvenimento in avveni» 
mento suoceduto 0 possibile, avrente una serie di cose che hon 
ha termine, avremo, per usar della frase de’ matematici, una 
sarie all'infinito, che sarà manca dell'ultimo suo termine. Una” 
serie infinita, che.sìi componga di un numero di fatti realé 0 pos. 
sibili gli uni distinti dagli altri, è impossibile del pari che un 
numero infinito. Ogni numero, in sè e nella sua applicazione, è 
necessariamente finito, perchè pari o dispari. Se fosse finito, 
non si potrebbe accrescere e diminuire; eppure, dato qualunque 
numero, anche infinito qual si vorrebbe, può essere accresciuto 
e dimiguilo, e si accresce di fatto con la giunta di nuovi eventi 
che nel mondo si succedono senza interruzione. Il mondo sog- 
gettivo è dunque nato nel tempo, e nel tempo progredisce. 


Il. 


Ma ci si potrà opporre: Posta la causa piena, è posto anche 
necessariamente l’effetto; ma Iddio è causa piena del mondo 
soggettivo, e questa causa fu da tutta l’ eternità; dunque da 
tutta l’eternità fu il mondo soggettivo. 

Rispondiamo, che posta la causa piena, seguita necessaria- 
mente l’effetto in quel modo con cui l’effetto può esistere. La 
causa piena ha un suo modo di esistere, e l’effetto ha pure il 
suo, La causa della creazione è Dio, l’effetto è il mondo sogget- 
tivo, che ha proprietà diverse e opposte a quelle della causa. La 
causa non può quindi comunicarle all’effetto; non può far che 
ab eterno sussista, stantechè il mondo contingente e soggettivo 
non ha l’attitudine di esistere ab eterno, appunto perchè creato (1). 

Gli enti relativi di cui il mondo si compone « non possono 
: venire all’esistenza, se non tratti ad essa dal nulla. Perocché 





(1) Negli erronei ed assurdi sistemi dell’Emanatismo e del Panteismo, 
si potè dire che il mondo fu sempre, fu ab eterno. Anche quelli che 
negarono la creazione, sdrucciolarono nel medesimo errore dell’eter- 
nità del mondo. 
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non esistendo innanzi ad enti relativi che l’ente Assoluto, e 
questo non entrando in alcuna composizione con essi, e non 
costituendo menomamente la loro materia, procede che prima 
ch’essi esistessero, non vi avesse alcuna materia, colla quale 
potessero essere composti. Quindi tutto ciò che hanno di ma- 
teriale e di formale dev'essere incominciato con essi, e però 
prima della loro esistenza non vi era nulla di ciò che ad 
essi appartiene. E questo è il significato appunto della co- 
mune maniera di parlare: «il mondo è stato creato dal 
nulla »; la qual maniera non significa già che il nulla sia 
stato quasi materia del mondo, ma unicamente che di tutto 
ciò che essi hanno, nulla vi era prima che esistessero » (4). 
È poi oziosa la dimanda, perchè Iddio abbia creato il mondo 
piuttosto nel tempo in cui fu creato, anzichè prima o poi. Prima 
del mondo soggettivo, non vi avea tempo, era la sola eternità, 
e in questa erano eternamente tutti i tempi e tutti gli spazi 
con quell’ordine di avvenimenti che compone l’universo intero; 
onde al comparir dell’universo Iddio non conobbe niente più 
di quello che egli già da tutta l’eternità conosceva intorno al- 
l’esistenza e all'andamento del mondo (2). 


HI. 
Conchiuderemo questo profondo e ampio argomento della 


creazione col riferire le parole dell’autore, che si propone una 
antinomia non mai saputa sciogliere dai Panteisti di nessun tempo. 


(1) Reale, pag. 545. 
(2) Secondo il Poeta teologo, Iddio crea il mondo (Par. XXIX.) 
Non per avere a sè di bene acquisto, 
Ch'esser non può, ma perché suo splendore 
Potesse, risplendendo, dir: sussisto. 
E quanto poi al tempo anteriore alla creazione: 
Nè prima quasi torpente si giacque, 
Chè nè prima né poscia precedette 
Lo discorrer di Dio sovra queste acque. 
Cioè, innanzi al tempo in che Spirilus Dei ferebalur super aquas, innanzi 
che Dio stesso col molo delle create cose desse origine al tempo, tempo 
non c’era, non c’era nè il prima nè il poi. 
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« L’antinomìa di cui parliamo si può esprimere-così: L’ente 
« esiste tutto in se stesso, ed è per essenza uno: dunque an- 
« che tutta la sua attività, per la quale esiste, si deve .con- 
« servare entro lui stesso. Il concetto di causa all’ incontro 
« suppone, che l’attività dell’ente si riversi fuori di lui: perchè 
« l’effetto che la causa produce è un altro, che non ha unità, 
« nè identità colla causa. Vi ha dunque antinomìa tra il con- 
« cetto di ente, e il concetto di causa. L’ente dunque non può 
« esser causa, di un altro ente. Se l’ente non può essere causa, 
« la causa dunque non esiste, il suo concetto è falso, perchè 
« non può esistere in sè il non ente. » (1). 

Nessuna causa, è vero, si riversa nell’effetto che produce, per- 
chè ciascuna causa è tutta in se stessa, è nella sua realità, per la 
quale esiste e adopra. Tuttavia l’ente, operando in se medesimo, 
può produr cose, le quali, non potendo coesistere alla causa e 
identificarsi colla realità della stessa, perchè la loro realità è 
distinta da quella della causa, dovranno esistere in sè, o come 
si dice, fuori della causa. Tutta la questione dunque si riduce 
a sapere se l’ente, benchè non esca di sè stesso, possa operare 
un effetto che non è lui, E sì risponde affermativamente, quando 
l'ente può aver due modi di esistere, l’uno relativo alla causa, e 
l'altro in se stesso. L'effetto che esiste relativamente alla causa 
forma una cosa sola colla causa; e quello che è in se stesso, è 
fuori della causa. 

La causa piena e totale, in operando un dato effetto, lo deve 
porre in tutti i suoi modi di esistere, altramente non sarebbe 
causa piena. Iddio è causa piena, e perciò operando deve porre 
l’effetto in tutti quei modi di esistere onde è capace, e quindi 
porlo relativamente a sè, ed in lui, 

Ecco pertanto come si risolve la proposta antinomìa. « L’Ente 
« creante non è solamente uno, ma trino: perchè è intellettivo 
« e volitivo. Quest’ente Uno Trino, per la sua essenza intellet- 
« tiva e volitiva, può senza uscire di sè pensare e volere tanto 
« se stesso, quanto enti finiti. Pensandoli e volendoli senza 





(1) Teosof. n 41271. 





150 

e uscire di sè, questi enti finii sono prîma di tutto tetmini 
« interni del dette atto inteliettivo e volitivo, e come termini 
« interni non si distinguono da lui stesso. Se tutto questo non 
« involge contraddizione, non può involgeria neppure quello 
« che è un conseguente 8 ‘un risultato necessario di tutto que- 
« sto, cioè che l’ente finito abbîa il primo atto che si contiene 
« dentro a’ suoi limiti, è che rivn è primo assolutamente, ma 
« in relazione ai limiti. Ora questo primo atto è il subbietto e 
« l’ente finito. Ma questo primo atto, preso da sè, non è l'atto 
« ‘di. Bio, che è essenzialmente infinito: dunque si ha un ente 
« diverso: la causa creante dunque non esce di sè creando; 
« ma, per tima sequela necessaria di ciò che ella può fare entro 
« se stessa, procede una esistenza relativa, che in quanto è 
« relativa, dicesi ed è veramente diversa essenzialmente da Dio: 
« il che viene a dire, fuori di Dio » (4). 


«CAPO HILL 


Dio CoxservatoRE DELL'UNIVERSO. 


ARTICOLO UNICO. 


Eterno è l’atto creativo, il quale nel tempo ha prodotto i 
suoì effetti. « Le cose finite incominciano ad esistere per una 
« azione ontologica, che precede la loro esistenza e che non 
« costituisce Ia loro esistenza relativa: cotesta azione è l’atto 
« di Dio creante, e quest’atto è in Dio ed è Dio, e però è noto 
« per sè sfesso come tutto ciò che è essere assoluto. Tra que- 
« st’atto, e i reali finiti non vi ha nulla di mezzo; ma posto 
« quest’atto, i reali finiti sono in quel modo, tempo e misura 
« che determina quell’atto. Or questo modo, tempo e misura 
« è determinato dall’essenza ideale delle cose, e dalla perfetta 
« sapienza del creatore » (2). 





(4) Teosof., n. 1282. 
(2) Reale, pag. 548. 


144 

Se l’atto creativo è eterno, è sempre d’una efficacia iofinita; 
anche l’effetto dovrà sempre perdurare; e però quello che fu 
oggetto immediato della divina creazione non verrà meno giam- 
mai; onde a Dio ben s’addice l’attributo di conservatore delle 
cose. Perchè l’oggetto immediato della creazione potesse venir 
meno e modificarsi, dovrebbe venir meno e modificarsi l’atto 
stessa creativo, ciò che.di certo non può essere dacchè l'atto 
creativo è Bio. 

Questo principio ci può far conoscere la cose che.sone l’og- 
getto immediato della creazione: elieno saran quelle, che nel 
rimutarsi di tutto il rimanente, e nelle continue vicissitudini a 
cui soggiace l’universo, rimangono sempre le medesime. Tali. 
sono le intelligenze tutte, la materia, e lo spazio in cui perpetua- 
mente la materia si aggira e si affatica. Dunque le diverse com- 
posizioni 6 scomposizioni della materia, i movimenti svariatissimi 
della medesima saranno l’effetto immediato di forze che com- 
pongono l’universo corporeo; se fossero l’effetto immediato di 
Dio, se fosse stato Iddio che ha formato immediatamente i corpi 
e i varj composti e avesse in loro infpressi i movimenti, essi 
non potrebbero giammai scemare o alterarsi senza uno scemo e. 
un’alterazione dell’atto creativo, il quale è stabile e perpetuo:come. 
Dio stesso. Anche la formazione delle piante, e degli animali che. 
nascono, vivono e muojono perpetuandosi per una curva rien» 
trante, sono l’effetto di forze e di intelligenze create, le quali hanno 
ricevuto la, virtù di disporre la materia in quel. dato modo (4). 

Né dicasi che Iddio per l’atto creatore può intendere. che.le. 
cose sieno per un dato tempo, scorso il quale, abbiano a ces- 





(t) Dante deduce l’immortalità e libertà dell'anima umana dall'es-. 
ser ella immediatamente creata dalla divina Bontà (Par. VII. 65.): 
Ciò che da lei senza mezzo distilla 
Non ha poi fine, perchè non si move 
La sua imprònia quand'ella sigilla. 
Ciò che da essa. senza mezzo piove, 
Libero è tutto, perché non. soggiace 
Alla. virtute delle cose nave. 
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sare. Le cose che sono oggetto immediato dell’ atto creativo 
non possono assolutamente cessar di esistere senza che ad un 
tempo cessi l’atto creatore, il che alla natura di Bio ripugna. 

Molti effetti pertanto che avvengono nell’universo creato sono 
opera degli enti intelligenti, dei princip) corporei che dicemmo 
oggetto immediato della creazione. Tuttavia, posciachè questi 
principj operano per quella intelligenza e virtù che hanno rice- 
vuto per divina creazione, può dirsi che come Iddio ha tutto 
creato in essi e con essi princip), tutto con essi e per essi con- 
serva. Tutte le leggi che si dicono di natura, si riducono in fine 
a un modo d’operare di quell’immensa schiera d’intelligenze, le 
quali oltre il velo dei corpi e della materia producono tutto ciò 
che di grande e di maraviglioso vediamo nell’universo creato. 

Che Dio poi conservi gli enti e nulla di quanto fu creato 
perisca, si prova eziandio dalla contingenza di tutti gli enti 
mondiali. In qualunque tempo essi vogliansi considerare, non 
ci offrono mai in se medesimi la ragione del proprio esistere; 
come innanzi alla loro esistenza, così anche dopo averla rice- 
vuta potrebbero non esiStere, e però se esistono, esistono sem- 
pre perchè una causa colla sua virtù li accompagna e sostiene 
in tutti i tempi di loro esistenza; in quell’istante che questa 
causa si rimanesse dall’operare, l'ente non sarebbe più, inabis- 
serebbe di nuovo nel nulla. 

Iddio adunque conserva gli enti creati e finiti, e la Teologia 
naturale, per via di raziocizio, giunge a fermar questo vero con- 
fermato dalla Rivelazione: che « niente s’annichila di ciò che 





————___—____——_____E__a_y 


Ma quanto all’aria, al fuoco, alla terra e alle loro misture, che Dante 
si maravigliava fossero corruttibili, Beatrice gli dice in cielo (VIL 430.): 
Gli Angeli, frate, e il paese sineero 
Nel qual tu se’, dir si posson creati, 
Sì come sono, in loro essere intero; 
Ma gli elementi, che tu hai nomati, 
E quelle cose che di lor si fanno, 
Da creata viriù sono informati; 
Creata fu la materia, ch'egli hanno — 
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« da Dio fu una volta creato; e veramente ripugna che il crea- 
« tore annienti la propria opera, la quale, appunto perchè sua, 
« è da lui rispettala ed amata pel rispetto ed amore che porta 
« a se stesso » (4). 


CAPO IV. 


Dio OrpinatoRE DELL’ UnivERSO. 


ARTICOLO I. 
TRIPLICE ORDINAMENTO DEGLI ENTI CREATI. 


L’atto creatore uno e semplicissimo, passando, quasi diremmo, 
per le tre divine Persone, riceve l’ordine stesso essenziale del. 
l’Essere, che si comunica poscia ai reali finiti (2). 

Questo ordinamento è triplice, spetta cioè all’afto loro di 
esistere, al modo del loro esistere, e al fine di loro esistenza: 
ordinamento che risponde all’unità e trinità dell'Essere crea- 
tore, all'unità e trinità dell’atto creativo. 

I. Quanto all’atto dell’esistere, l'ordine importa, che le di- 
verse realità degli enti abbiano dipendenza le une dalle altre, 
e tutte da una realità prima, che tiene soggette tutte le forze 
della natura creata. Vi dovrà essere nel creato un ente di tale 
e tanta realità e dignità, che a tutte le altre realità sovrasti, tutte 
le moderi e signoreggi. Ed egli dovrà essere intelligente e uno: 
intelligente, perchè la realità che si ha per l’intelligenza è più 
nobile e vigorosa di qualunque altra, tanto dal lato della sua 


(1) Psicol. n. 665. 

(2) Abbiamo già veduto varj modi, coi quali Dante esprime le divine 
Persone — Eccone un altro, in cui le esprime propriamente tutte con- 
correnti in perfettissima unità all'atto creativo (Par. X. I.): 

Guardando nel suo Figlio con l'Amore 
Che l’uno e l’altro eternamente spira, 
Lo primo ed ineffabile Valore, 

Quanto per mente 0 per occhio si gira 
Con tanto ordine fè, ch’esser non puote 
Senza gustar di lui, chi ciò rimira. 
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erigine, quanto da quello della sua sampiezta e universalità; 
uno, perchè solo. per l’unità dé questa prima redlità universo 
può diventar uno e ordinato. 

Il dominio poi di una sì fatta realità sovrana ed unica, ron 
può supporsi senza una comunicazione con le realità inferiori 
mediante l’identità di qualche cosa, in cui e per cui si toc- 
chino le attività e realità diverse e le une sulte altre esercitino 
efficacia. Questo mezzo di comunicazione da una parte è l’es: 
sere ideale, pel quale la realità suprema è intelligente, e dal- 
l’altra, lo spazio puro: onde s’ hanno i due anelli estremi della 
grande catena, tra i quali tutti egli enti stan disposti in ardi- 
natissima serie, che deve crescere salendo dagli enti estesi e 
materiali agli enti sensitivi e intelligenti. 

II. In quanto al modo dell’esistere, l’ordine dipende dalla 
natura degli enti, la quale si conosce nell’idea de’ medesimi, 
ed è maggiore o minore secondo il grado. della realità degli 
enti, di quella realità che noi facemmo consistere nel sentimento. 
Gli enti che sono sentimento, prevalgono adunque a quelli che 
al sentimento si riducono. I principj senzienti ed intelligenti 
che sono realità sentimento, soprastanno a’ corpi e alla materia 
che al sentimento si riferiscono. I. principj intelligenti poi, re- 
cando seco un sentimento più nobile che non i meri senzienti, 
perchè il loro termine è l’essere, ai senzienti son. superiori. È 
Noi veggiamo appunto nell’universo la dipendenza de’ corpi 
da’ principj senzienti, e la dipendenza di questi dagli intelligenti,. 
dipendenza onde il mondo riceve unità ed «monia. 

III. Quant’è al fine degli enti, esso ottiensi mediante il 
servire degli uni agli altri, e di tutti a un solo e supremo: ser 
vigio e ossegenza, che deriva dalla natura, ossia dalla gran 
dezza e dall'ordine del sentimento degli enti. 

Gli enti pertanto che non hanno sentimento, e solo al sen- 
timento si riferiscono, sono ordinati al servigio di quelli che 
hanno vita e sentimento, e servono a loro col rendersi termini 
del sentimento. Per questo modo si mantengono e-si perfezionano 
gli enti avvivati dal sertimento, e insiama:si.campie l’esistenza 
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di quelli che son privi di sentimento; poichè se al sentimento 
si riferiscono, solo allora avranno tocco il loro fine, quando al 
sentimento saranno effettivamente congiunti. Onde la materia 
e tutti quanti i corpi avran conseguita la loro destinazione al- 
lerchè li avrà colti e rapiti a sè il sentimento, allorchè sa- 
ranno sentiti. 

I principj senzienti poi vennero ordinati al servizio degli enti 
intelligenti, ne’ quali il senziente si sublima, e aiuta ad un tempo 
l’intelligente alla sua sussistenza e al suo svolgimento. 

Questi principj senzienti giungono al loro scopo in due modi, 
cioè: a) quando il principio senziente si rende termine dell’irt- 
telligente; b) quando termine del principio intelligente si rende 
il termine dello stesso principio senzientè. 

a) Quando il principio intelligente riesce ad appropriarsi 
il principio senziente, abbiam detto che di due o più principj 
se ne forma un solo, il quale sarà senziente ed intelligente ad 
un tempo. E abbiam detto, di due 0 più principj formarsi un 
solo; perocché non ripugna che un principio intelligente per 
la sua infinita eccellenza sopra il senziente possa unirsi a più 
principj senzienti, e così dar luogo a un solo principio intelli- 
gente con più termini o più atti del principio senziente: con 
che si spiega la possibilità della dilocazione e polilocazione (1). 

b) AL principio intelligente, serve ancora, dicevamo, il prin: 
cipio senziente, quando gli porge il suo termine sentito; quando 
cioè il principio intelligente, pel sentimento e per la percezione 
intellettiva di esso termine, afferra e si appropria il sentito del 
senziente. È chiaro che la signoria dell’intelligente sul sen- 
ziente è più perfetta nel primo modo, che in questo secondo, 
il quale però, anch’esso nobilissimo e degno dell’eccellenza in- 
lellettuale, dee concorrere all’ordine delle cose. 

Al finale e supremo ordinamento, all’apice della perfezione 





(1) « Se si considera che il principio intellettivo è scevto dalla legge 
« dello spazio, non trovasi in lui ragione alcuna che lo determini a 
« congiungersi piuttosto ad un corpo che ad un altro, e piuttosto a 
«un solo che a molti ». Psic. n. 690. 

FiLosoria Rosminiana Vol. II. . 10 
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dell'universo pertanto sembra richiedersi, che i principj intel- 
ligenti abbiano finalmente ad appropriarsi tutti i princip) sen- 
zienti, o dalla parte di ‘essi principj, o da quella de’ loro termini. 
Allora tutte le anime sensitive ed elementari, e tutta la materia 
e i corpi saranno in piena balia dell’intelligenza, e da questa 
perfettamente padroneggiate (4). 


a ARTICOLO II. 
FINE GENERALE DBLL’UNIVERSO. 


Ma poichè il fine è la parte che più da vicino e più per- 
fettamente compie l’ordine d’ogni cosa, e in cui tutte le altre 
parti debbono convenire e collimare, sarà bene che noi dise- 
gniamo a larghi contorni il fine generale della creazione. 


I. 


Dovea Iddio nella libera creazione degli enti dell’ universo 
proporsi un fine, o un bene, che non potea essere che Lui me- 
desimo; altrimenti Egli sarebbe stato manco di qualche cosa, 
e perciò non sarebbe stato tutto l’essere. 

Questo fine consiste nell’attuazione ordinata e piena dell’es- 
sere iniziale astratto liberamente dall’Oggetto assoluto, Verbo 
di Dio. 
cli. }f[1::.- +-r@—— 6... id 

(4) Non è qui il luogo di dire, ma saprà il lettore da sè argomen- 
tare, come la dottrina di un principio intelligente unificatore di più 
principj senzienti possa venire in aiuto alla spiegazione di più falli 
che appartengono al mondo soprannaturale e alla religione rivelata : tra 
i quali sarebbe a porre fors’anche la presenza dell’Uomo-Dio sotto forme 
eucaristiche in più luoghi. Nell’ anzidetto stato finale poi, che secondo 
il Cristianesimo sarebbe appresso alla risurrezione, s° intende perchè 
S. Tommaso affermi « che più non esisteranno i puri animali, » dac- 
chè tutta la materia animata dovrebbe esser convertita in proprietà 
e dominio de’ beati ne' corpi gloriosi. Spetta poi a una più alta Teo- 
logia il dimostrare, come tutto questo non può ottenersi dalla semplice 
natura, specialmente poscia che scadde per la colpa; ma sì per l’opera 
soprannaturale di un Riparatore, il quale dovrà tenere la cima di tulle 
le intelligenze create e, come Uomo-Dio, avverare il massimo congiun- 
gimento della creatura col Creatore. 
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L’Essere, oltre ai termini suoi propri ed essenziali, può averne 
degli altri, di cui egli è inizio, e che pur non gli sono neces» 
sarj; ed era conveniente, che Iddio anche in ordine a questi 
termini lo attuasse e adempiesse. Appunto perchè inizio, per- 
chè indeterminatissimo, quest’essere è atto a vedersi e intuirsi 
anche da realita finite; e ben s’addiceva ch°ei divenisse oggetto 
di queste finite intelligenze, e così in loro e per loro attuan- 
dosi ricevesse quei nuovi termini a lui stranieri e non essenziali. 

E quinci possiamo ripetere l’origine dell’ente intelligente. L’es- 
sere iniziale, benchè sia essere e tutto l'essere, non è però 
sostantivato e pieno. In quanto è tale, egli ha dunque una pri- 
missima limitazione (4); può quindi venire impartito a enti li- 
mitati e finiti, può formare intelligenze finite: intelligenze che 
dovranno tuttavia conservare l'intuizione dell’essere universale 
anche quando fossero tramutate a un ordine superiore, all’or- 
dine soprannaturale, alla percezione di Dio, la quale avrebbe 
sempre il suo fondamento e s’innesterebbe sulla intuizione del 
l'essere in universale. Perocchè un’intelligenza finita che non 
avesse per lume immediato e primo l’essere universale, sembra 
invero impossibile; giacchè un soggetto finito non potrebbe 
immediatamente, e per primo, avere il conoscimento e la par- 
tecipazione dell’Ente personale e infinito, Iddio, e rimanersi an- 
cora finito e contingente; onde non altro che finitamente può 
l'ente finito partecipare dell’obbietto, e ciò può avvenire soltanto 
per qualche cosa di mezzo tra lui e Dio, soltanto per l’essere 
ideale e iniziale, come abbiam detto: considerazione che sola 
basterebbe a recidere l’Ontologismo dalla radice. 

La manifestazione adunque dell’essere iniziale alle realità fi- 





(1) < L'oggetto su cui la Mente divina eseguisce l'astrazione è l’es- 
« sere assoluto in quanto è cognito. Nell’essere assoluto cognito la 
« Mente distingue l'essere dal termine dell'essere subbiettivo, realità 
« obbiettiva. Questa realità obbiettiva, divisa dall'essere subbiettivo, non 
« esiste se non nella mente, perchè è stata divisa per astrazione l’e- 
« sistenza subbiettiva ed in sò. Questa è la prima limitazione onto- 
« togica ». Teosof. n. 745. 
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Rite e contingenti, ossia la formazione delle intelligenze, è il 
primo e immediato fine della creazione. 

Questa manifestazione dovea esser fatta in tutti i modi pos: 
sibili; dovea largirsi il lume in tutti i gradi e con tutte le de- 
terminazioni onde è capace, con tutti gli splendori dal minimo 
al massimo. Questi gradi dipendono da una maggiore o minore 
unione del soggetto intelligente coll’oggetto inteso; e l’unione 
dipende da una maggiore o minor realità-sentimento, e dalle 
condizioni che precedono la formazione dell’essere intelligente. 
Se si parli di quegli enti che uscirono immediatamente e to- 
talmente dalle mani di Dio coreante, essi riceverebbero l'essere 
universale in quella misura che piacque al creatore. E se si parli 
di enti intelligenti la cui intelligenza dipenda altresì da una di- 
sposizione organica, come sono gli uomini, questi ricevono da 
Dio il lume della ragione in una misura, a determinare la 
quale concorre l’organismo, opera immediata delle pure intel- 
ligenze (1). E questa è un’altra ragione onde gli uomini hanno 
fin da principio l'intelligenza del puro essere indeterminato; 
l’atto d’intuizione di questo lume infuso da Dio sorge dal sen- 
timento fondamentale del proprio corpo, sentimento uniforme, 
senza limiti, senza figura, indeterminato. 

Le intelligenze poi che uscirono immediatamente dalle mani 
di Dio, debbono avere avuto, fin dal loro primo esistere, l’in- 
telletto determinato ; perchè il termine dell’atto creativo è per- 





(4) Sarebbe certo gran fallo il dubitare dell'intervento immediato 
di Dio nello spirare ch'egli fece all'uomo lo spiracolo della vità, il 
lume della ragione. Ma quanto al corpo, è opinione di molti Padri 6 
Dottori della Chiesa che sia stato plasmato dagli Angeli e preparato 
così a ricevere quello spiracolo; interpretandosi il formavit hominem 
de limo terrae nel senso di fece formar l'uomo col fango della terra. 
Nel prezioso volume intitolato Compendium totius Theologice veritalis, 
attribuito a S. Bonaventura, è delto nel cap. 62. del Lib, Il: « Fecil 
« qulem Deus primum hominem formando corpus ejus per ministerium 
« Angelorum de limo terrae in agro Damasceno, el inspiravit in faciem 
« ejus spiraculum vitae, hoc est animam creavit quam corpori fado. 
< univit ». 
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fetto, e perchè doveano queste intelligenze nell'economia del- 
l'universo ajutar l’opera della creazione, conservazione e go» 
verno del mondo; onde a loro dovea tosto parteciparsi il di- 
segno di Dio, e la forza per adempirlo nelle singole parti a loro 
assegnate. 

Mediante Ia creazione delle intelligenze, che non potea avve- 
nire se non per l’essere ideale, Iddio alzò la sua creatura a 
poter comunicare con lui stesso; e questa comunicazione era 
decevole si facesse, acciocchè l’universo fosse compito e toc- 
casse il suo fine. Perocchè, siccome per la vista dell’essere uni- 
versale l’intelligente partecipa dell’astrazione divina, la quale 
si appunta al Soggetto libero astraente da una parte, e all’Ob- 
bietto essenziale dall’altra; così egli per l’intuizione dell’essere 
deve sentir che gli manca qualche cosa, che gli manca l’Asfra- 
ente e l’Essere da cui si astrae, l’obbietto essenziale e il sog- 
getto pure essenziale; deve in qualche modo intendere, che 
non sarà perfetto se non tocca e apprende la sussistenza di- 
vina e l’essenziale obbietto. 

Inoltre, doveva Iddio mirare a farsi conosciuto quanto più 
si potesse. Col solo lume di ragione l’ente intellettivo sale 
bensì spontaneamente e rattamente a conoscere che v'è Dio, 
e a questo conoscimento sente dover ridurre tutte le intelle- 
zioni e volontà; ma rimanendosi in questa conoscenza imper- 
fettissima e negativa, deve aspirar quasi naturalmente a quel 
conoscimento positivo che si ottiene solo per beneficio sopran- 
Naturale, per grazia (4). 

Dio dunque creò gli enti per manifestar loro l'essere ideale 
è così renderli intelligenti, acciocchè per questo mezzo Lui co- 
noscessero, e quel loro conoscimento poi grandeggiasse e si su- 





(1) La proposizione di Bajo (78 fra le condannate dalla Chiesa): — 
Humanae naturae sublimatio et exaltatio in consortium divinae naturae 
debita fuit integritati primae conditionis, et proinde naturalis dicenda 
e8t— fu condannata per quell’aggeltivo dedita, che suppone un dovere 
assurdo in Dio verso l’uomo. Se a debita si sostituisce conveniens, la 
Prima parte di quella proposizione è rettificala. 
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blimasse per la comunicazione di Lui stesso reale e sussistente 
e personale. Fine dunque della creazione è il conoscimento 
naturale e soprannaturale di Dio. 


II 


Il conoscimento amoroso, naturale e soprannaturale, di Dio 
dovea toccare la massima misura tanto nell’estensione, quanto 
nell’intensità, perchè le divine operazioni immediate e finali 
intendono al massimo effetto che di quelle si possa ottenere. 
E però dovea abbracciare quanti più enti intelligenti fosse pos- 
sibile, avere cioè tutti i modi possibili e diversi giusta la di- 
versità degli individui, e in ogni individuo altresì pervenire al 
sommo che si potesse concepire. 

E poichè l’attuazione de' divini concetti si ha anche per un 
solo ente che a un dato esemplare perfettamente risponda, così 
per ogni tipo di conoscimento dee avervi non più che un solo 
ente, il quale basta all’attuazione del tipo. Vediamo avvenire il 
simigliante anche nell'uomo; inteso a incarnare un concetto, 
p. es. quello di una statua, tosto che ha prodotta una realità 
che perfettamente ritrae l’esemplare, si sente ABGSIALIO; e l’o- 
pera della sua mente quiesce compita. 

« Supponendo una bontà infinita, questa vorrà sì produrre 
« tutto il bene; ma voler produrre tutto il bene non è altro 
che voler realizzate le essenze degli enti compiutamente. 
Quando adunque quella bontà creatrice abbia conseguito questo 
suo fine, s'acqueterà: non avrà più ragioni di creare nuovi 
individui, i quali non aggiungerebbero nulla alla perfetta rea- 
lizzazione delle loro essenze, non darebbero occasione a niun 
atto nuovo di morale bontà; chè coll’amare gli individui dov'è 
compiutamente realizzata tutta l’essenza dell’ente specifico a 
cui appartengono, è pienamente apprezzata ed amata tutta 
quell’essenza in essi, e così si può esaurire ogni bontà mo- 
rale relativamente ad essi possibile. Dunque la suprema bontà 
creatrice non produrrà giammai due individui, che nel loro 
stato finale e durevole sieno perfettamente eguali, chè ciò 
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« sarebbe superfluità, ottenendosi il fine morale, da lei cercato, 
« con un individuo solo (4). 

Di più, che basti il sussistere delle specie in un solo indi» 
viduo, rilevasi dalla natura delle medesime specie od essenze 
ideali. Queste possono pigliar sussistenza in un numero indefi- 
nito di individui eguali, ond’elle non potrebbero mai adempiere 
tutta quanta la loro capacità, e per la natura del numero in- 
definito degli individui, e perchè nella scelta di questo piut- 
tosto che quello tra gli enti possibili, non si avrebbe una ragion 
sufficente, essendo tutti perfettamente uguali. 


III. 


È chiaro poi, che il naturale conoscimento è d’assai infe- 
riore al soprannaturale, e ad esso deve ultimamente inservire. 

Due parti ha il conoscimento naturale: l’una, intellettiva, la 
quale consiste nel sapere che Iddio esiste, ed esiste con quegli 
attributi che dal suo esistere noi deduciamo; l’altra, voliliva e 
pratica, la quale risiede nella dedizione e consecrazione del- 
l'uomo a Dio, e però nel porsi che fa l’uomo in Dio natural- 
mente conosciuto, in lui inoggettivandosi a quel modo che na- 
lura consente. 

E due parti ha pure il conoscimento soprannaturale, l’ una 
intellettiva soltanto, l’altra intellettiva e volitiva ad un tempo: 
appoggiantisi alla comunicazione graziosa che Iddio fa di sè 
stesso, dell sua propria realità e del suo proprio sentimento, 
alla creatura intelligente. 





(1) Teodicea, n. 633. — Per questo, l’Apocalisse, a significare che 
nel cielo tutti gli eletti hanno in lor santità e beatitudine una pro- 
pria differenza specifica, dice che ciascuno di loro ebbe in dono 
una candida pietruzza o gemma, con sopra scrittovi un nome novo, che 
nessuno conosce perfettamente, fuorchè colui che l’ebbe ricevuta (1I. 17). 
Per questo, l'Alighieri adorna di così varia bellezza e letizia nel suo 
Paradiso i Beati che egli incontra, non altrimenti che gli Angeli, 

« Ciascun distinto di fulgore ed arte ». 
E per questo, anche la Chiesa, istrutta dalle sacre pagine, canta d'ogni 
suo Sanlo : « Non est inventus similis illi, qui conservaret legem Excelsi ». 
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ARTICOLO IIL 


CHE COSA IMPORTI IL FINK DALLA CREAZIONE 
IN DIO E NELLA CREATURA INTELLIGENT®. 


L’uomo e ogni altro ente intelligente partecipa naturalmente 
dell'essere iniziale; soprannaturalmente partecipa altresì della 
divina realità e natura. Nè avviene già per quest’ultima parte- 
cipazione, che Iddio accresca la sua essenza, o che nulla egli 
fosse per perdere se questa partecipazione cessasse. Così pure 
coll’ampliarsi o scemare di una tale partecipazione, Iddio non 
s’amplia nè scema, non va mai soggetto a variazione alcuna, 
perchè egli è tutto l’Essere e quindi immutabile. Tutto il can- 
giamento adunque avvien nella creatura, e però il beneficio della 
creazione, il fine di essa, torna esclusivamente a profitto degli 
enti intelligenti da Dio creati, 

Tuttavia, dacchè abbiam detto che l’atto creativo è Dio, è 
Dio adunque anche quell’atto con cui egli vuole il fine della 
creazione, la naturale e soprannaturale manifestazione di se 
stesso agli esseri intelligenti. Iddio conosce quest’atto in tutti 
gli effetti che produce rella realità finita, alla quale si manifesta; 
Iddio, tutto ed essenziale esistenza, conosce dove quest’atto fi- 
nisce, senza che egli perciò esca di sè medesimo, senza che 
la-realità finita con Lui si commischi, e senza che coll’apparire 
d’una intelligenza, ovvero coll’accrescimento dell’intelligenza pura 
e affettuosa della creatura, egli acquisti una nuova gognizione, 
o varii quella che avea dapprima. 

Quando la realità finita diviene intelligente, e si pone quindi 
nell’obbietto inteso, l'Essere acquista, è vero, un nuovo termine, 
che prima non avea; ma lo acquista con un atto che fu sempre 
dell'essere e nell’essere, con un atto che da tutta l’eternità era 
conosciuto; si conobbe da tutta l’eternità che l’essere avrebbe 
avuto un termine e quel dato termine. E quando l’uomo si at- 
tiene amorosamente all’essere e a Dio, l’essere comunica più 
della sua virtù al soggetto amante, la comunica con un atto 
suo proprio eterno e noto ab eterno. Onde tutta la mutazione 
è nell’ente contingente, e nissuna nell’essere del doppio ordine 
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naturale è soprannaturale; pofchè tutte te mutazioni e altera- 
tioni degli enti intelligenti dipendono dalla loro realità contin- 
cente, che non è essere, e che sì tramuta e si modifiea per una. 
diversa partecipazione dell’essere, e degli atti del medesimo, 
eternamente veduti (1). 

La creazionè dunque e conservazione degli enti non pone 
nessuna vicenda în Dio, ma solo nella creatura. Le essenze 
delle cose hanno una realità assoluta, che è Dio, ed una rela- 
tiva, che non è Dio; sono quindi realizzate in due modi, l’uno 
assoluto, e l’altro relativo; l’assoluto è causa del relativo, e 
quindi le essenze in Dio si possono dire creatrici delle realità 
finite. E poichè in Dio e fuori di Dio si realizza la stessa es- 
senza, perciò la realità divina e la relativa e contingente sono 
in una stretta comunicazione, sicchè dalla essenza divinamente 
realizzata rampolla incessantemente la realità finita e contin- 
gente, e incessantemente ne è tutta sostenuta e compresa e 
penetrata. 

Così per l’essere ideale Iddio può discendere fino all'uomo, 
e l’uomo può ascendere fino a Dio. Per l’essere ideale, comune 
a Dio è alle creature, Iddio e la creatura intelligente comuni- 
cano tra loro. E ih questa comunicazione, quantunque ella sia 
soltanto di mezzo e però imperfettissima, si fonda là possibilità 
di altre e più profonde comunicazioni, che si hanno quando Iddio 
se stesso permette e concede benignamente alla intelligenza e 
alla volontà, e l’uomo a Dio si dedica e consacra con tutta la 
sua potenza e virtù. 


CAPO V. 


Dio Provvipenza e Fine peLL’UNIvERSO. 





La disposizione de’ mezzi ordinati da Dio acciocchè l’universo 
oltenga il fine speciale e ultimo per cui fu creato, è ciò che 
si dice Provvidenza divina. 





(1) Veggasi il Reale, pag. 541-542-543, 
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Volendo pertanto parlare della divina Provvidenza, diremo 
prima del fine speciale e ultimo della creazione, aggiungendo 
gli ultimi tratti a ciò che abbiam detto del fine in generale, e 
così specificandolo e particolareggiandolo; indi parleremo della 
natura di questo fine; e in appresso, dei mezzi necessari ad 
arrivarlo e dalla stessa natura del fine determinati, rimovendo 
. eziandio que’ dubbi che intorno alla Provvidenza si sogliono 
muovere per la divina permissione del male. 


ARTICOLO I. 


FINE SPECIALE B ULTIMO 
DA DIO PROPOSTOSI NELLA CREAZIONE. 


S 4 


Esso consiste nella Gloria di Dio. 


Il fine generale dell’universo abbiam detto essere la manile- 
stazione di Dio alle creature, e l’unione conseguente di queste 
con Dio. | | 

Ora si possono distinguere tre manifestazioni di Dio: la ma- 
nifestazion naturale pel lume di ragione; la manifestazion s0- 
prannaturale, iniziata e ancora imperfetta in questa terra; la 
manifestazion soprannaturale compita e perfetta in altra vita. 
Onde tre potrebbero dirsi i fini della creazione, l’uno subordi- 
nato all’altro, e i due primi subordinati al terzo, il quale li 
comprende, li perfeziona ed è appunto quello che noi diciamo 
fine speziale e supremo, nè consiste in altro, che nella GLORIA 
DIVINA. 

« Sotto nome di Gloria si deve intendere la manifestazione 
« alle nature intelligenti e morali della potenza, sapienza e bontà 
« nell’unità del divino operare. Perocchè, che cosa è la Gloria? 
« non altro che l'applauso che danno ad un’intelligenza le in- 
« telligenze (4). Or queste non danno plauso, nè il posson dare 





(4) Questa definizione della Gloria ci pare più bella di quella pur 
sì bella di Sant'Ambrogio, che alla nostra si può raddurre: « Clara 
notitia cum laude ». 
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« all'’operare della nuda potenza, ma a quell’operare ove la 
« potenza si dispone con sapienza e bontà. Onde a Dio che 
« per sua propria essenza deve seguir sempre in operando le 
* leggi della sapienza e della bontà che lo inclinano ad econo» 
« mizzare la sua potenza, è dovuta massima gloria » (4). 
Questa Gloria divina poi « che penetra e risplende per l’u- 
« niverso, è di due maniere; l’una, sostanziale, è quella che 
« Iddio dà a se stesso (2); l’altra, accidentale, è quella che gli 
« esseri intelligenti da Dio creati danno al loro creatore » (3). 
Or dobbiam considerar la natura di questo fine ultimo, 
di questa Gloria divina, e dimostrare come ella dovea trarre 
con sè 
4° L’esistenza di un mondo ottimo, 
2° La massima perfezion morale della creatura. 


$ 2. 


Esso dovea trarre con sè l'esistenza 
d’un mondo ottimo. 


Posciachè la Gloria sostanziale e accidentale dovea esser mas- 
sima, cioè tanto grande che, tutto considerato, non se ne po- 
tesse aver la maggiore; Iddio dovea dare a se stesso con la 
sua potenza, sapienza e bontà tanta gloria quanta ne potea dare 
liberamente, dovea quindi versar nella creazione tutti i tesori 
di que’ suoi divini attributi, in modo che l’universo creato do- 
Vesse riuscire l’ottimo. 

« Egli non è già a credere, che la volontà divina, riguar- 
« dando nell’idea dove tutto l’essere splende, abbia qualche 


(1) Teodic. n. 160461. 

(2) « Poichè la Gloria è l’applauso, che un essere intelligente dà ad 
« un essere intelligente quand’opera con sapienza e bontà, perciò la 
« gloria che Iddio dà a se stesso è quell'approvazione che egli rende 
« alle opere sue proprie, espressa nel Genesi in quelle parole: « E 
« Iddio vide tutte le cose che avea fatte, ed erano molto buone » 
(Teod. n. 664). 
(3) Teod. n. 665. 
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« poco indugiato a vedere il mondo perfetto, che ella crear 
« volea; ovvero che da un volere in potenza, come accade nel. 
« l’uomo (che incominciando a voleré non sa ancora. ciò che 
« si vuole se non in modo generale e imperfetto), sia passata 
« a determinare il mondo desiderato, quasi che nella volontà 
« divina sia stato un momento in cui ella abbia deliberato e 
« determinato quale dovea essere questo mondo, acciocchè 
« fosse perfetto. Niente di tutto ciò; e quindi è anche da esclu- 
« dere nell’atto della volontà divina una scelta fra i mondi pos- 
« sibili, la quale suppone un cotal paragone fra loro; che sa- 
« rebbe un attribuire a Dio l’operare imperfetto dell’uomo. 
« Dunque è a dirsi che la volonta divina eccellentissima e per- 
« fettissima, senza alcuna investigazione e senza alcuna scelta, 
« ma per uno istinto perfettissimo e divinissimo, siasi incon- 
« tanente e direttamente recata come in suo oggetto nel mondo 
« perfetto, voluto da essa realizzare. La volontà divina mosse 
« così istintivamente l’intendimento divino a quell’atto pratico 
‘« semplicissimo, pel quale il mondo perfetto fu tratto dal nulla, 
« senz’altra determinazione che la natural perfezione della po- 
« tenza volitiva divina; il che spiega come quel mondo, che 
« per sè era indistinto nella scienza divina di semplice intel- 
« ligenza, fosse distinto nella scienza di visione o di approva- 
« zione (1), come la chiama S. Tommaso, equivalente alla 
« nostra scienza pratica » (2). 

Può qui sorgere il dubbio come, se il mondo creato è il 
perfetto e l'ottimo tra i possibili, si dica che Dio è dotato di 
infinita potenza, la quale par che lasci supporre, altri mondi 
ancor più perfetti potersi da Dio creare. 

Ma qui « è a distinguersi fra la potenza colla quale egli creò 
« il mondo, e quella colla quale egli potrebbe creare altre cose 
« che pure non crea. e 

« La potenza con cui creò il mondo non è potenza, ma atto, 
« ed atto eterno e non distinto dalla stessa natura divina. Il 





(4) Summ. 1, XXXII, II ad 3. 
(2) Teod., n. 649. 
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« pensare adunque ad una potenza che risponde a questo atto, 
« e che si suppone almeno logicamente anteriore al medesimo, 
« altro non è che un pensare imperfetto, ed anche falso se si 
« prende a rigore, giacchè in Dio non v'è mai stata questa 
« potenza, ma soltanto l’atto creativo. 

« Se poi si parla della potenza di creare altri enti finiti che 
« pur non crea, questa stessa potenza rispetto a Dio ha natura 
« di atto, ed è Dio stesso; e siamo noi, che le diamo il nome 
« di potenza considerandola in relazione con enti finiti che po- 
« trebbero essere creati e non sono, i quali enti non sono 
« distinti dall'atto creatore, e il non dar loro una distinta esi- 
« stenza appartiene alla perfezione divina, e quindi alla mas- 
« sima attualità dell’essere » (4). 

Che appartenga alla massima attualità dell’essere il non dar 
distinta esistenza agli enti che si contengono implicitamente 
nell’essere iniziale, apparisce da questo: che coll’avere Iddio 
voluto il mondo perfetto, ha realizzato .tutto VP essere iniziale 
in quello che potea essere realizzato in ordine a questo fine. 
Egli, Iddio, pose tutta la sua intelligenza nella produzione del 
mondo, e quindi ad essa concorse tutto l’essere iniziale con 
tutta quell’attualità e virtualità che era necessaria: virtualità 
anch'ella voluta da Dio, e senza la quale non vi sarebbe stata 
nè vi sarebbe l'attualità, lg quale, come i corpi reggonsi nello 
spazio, si regge nella virtualità dell’essere. Perocchè per questa 
virtualità dell’essere gli enti son capaci di quello sviluppo e pro- 
gresso, con cui traggono in" atto quello che implicitamente conte- 
nevano; e oltracciò l’esistenza successiva degli enti dipende pure 
da atti successivi dell'essere iniziale a cui gli enti si attengono, 
atti che giacevano impliciti nell’essere stesso iniziale. Ogni ente 
può esistere e non esistere, può esistere più o men lunga- 
mente; l’esistere piuttosto che il non esistere importa un atto 
dell'essere che prima era implicito; l’esistere più o men lun- 
gamente dipende dall’essere iniziale, il quale per gli enti che 





(1) Reale, pag. 658. 
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han più lunga esistenza dee svolgere più di attualità, che per 
quelli che 1’ hanno men lunga; onde anco nella esistenza conti. 
nuata, breve o lunga, abbiam sempre della virtualità dell’ essere 
iniziale, la quale più o men'si continua cogli enti, rimanendo pur 
sempre della virtualità infinita, che è necessaria agli enti, e che 
però è voluta da Dio (4). 


S 3. 


Esso dovea richiedere la massima perfezione morale 
della creatura. 


La natura della Gloria di Dio è tale, che esige la perfezione 
morale delle creature; onde siccome la Gloria si dice il fine 
speciale e supremo che a se stesso propose Dio creatore, così 
il morale perfezionamento può dirsi il fine speciale e supremo 
delle intelligenti creature, quello che Dio a loro propose, € 
ch’elleno devono perciò a sè stesse proporre. 

In fatti, la creatura intelligente allora conosce perfettamente 
Iddio e gli porge una vera e perfetta Gloria, quando lo ama; e 
Iddio allora si manifesta perfettamente alle sue creature, quando 
col manifestarsi attrae e vince a sè la stima di loro. 

« Ora poi, se l’essenza della lode di un essere intellettivo al- 
« tro non è che l’approvazione ch’egli interiormente pronuncia; 
« chiaro apparisce, che dov’abbia a suo oggetto l’Essere su- 
« premo, quella lode deve essere l’ultimo atto della perfezione 
« morale d’una creatura. Perocchè il conoscimento del creatore 
« è sì fattamente la perfezione della creatura intellettiva, che 





(4) Pare a noi, che quando il Poeta chiama Iddio (Inf. VII. 73) 

Colui lo cui saver tutto trascende, 

accenni alla scienza non men di semplice intelligenza, come dicono i 
Teologi, che di visione; poichè, che cosa è mai questo Sapere il quale 
trascende tutto quello che esiste e ch’Egli ha creato, se non la scienza 
che vede indistinte le cose le quali non avran mai esistenza e pur la po- 
trebbero da lui avere? E ben è degno che sia in Dio anche questo 
modo di veder le cose quasi mare o abisso senza fondo e confini, 
di veder, direm quasi, la sua propria infinità nell’infinità di ciò ch'egli 
potrebbe fare. 
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« il Cristo ebbe a dire: « Questa poi è la vita eterna, che co- 
« noscano te, solo Dio vero, e GESÙ Cristo, che tu hai man- 
« dato »; e dice, questa cognizione esser vita, perchè non si 
« può conoscer Dio di cognizione positiva e pratica senza sen- 
« timento di gaudio; e la dice eterna, perchè egli è quel gaudio 
« che per sè non vien meno, nè si cangia in tedio giammai. 
« Ora di questa cognizione la parte ultima che l’attua e com- 
« pleta, si è quell’interno giudizio che esulta in una piena e 
« volonterosissima approvazione, per la quale la persona stessa 
« dell’uomo nella luce che vede acconsente e tripudia. 

« E come la perfezione morale dell’intellettiva creatura è il 
« fine dell’universo, unico degno di Dio, così quella lode o 
« Gloria del creatore è pure il fine dell’universo. 

« Ancora, questa lode, quest’ultimo atto di perfezione morale 
« dell’intelligente creatura, questo fine dell’universo, è la parte 
« più sublime dell'esemplare divino del mondo, a realizzare la 
« quale tutto il resto è ordinato. Quindi Iddio, che ama il mondo 
« nell'esemplare di cui il mondo è realizzazione, ama sopra- 
« tutto questa lode che le creature gli danno, e se ne piace 
« ab eterno; applaudendo a se medesimo per aver realizzato 
« cotanto bene, e così diffusa la sua bontà largamente nelle 
« creature. Perocchè anche in Dio l’approvazione ch'egli dà a 
« sè medesimo si concepisce come l’apice del bene morale, 
* ch'egli è a se medesimo. E le creature che a lui danno co- 
« testa lode, cavano la principal cagione di lodarlo da questa 
* lode medesima a cui sono ordinate, approvando la loro ap- 
« provazione come il massimo bene che Iddio a loro di sè co- 
« munica; e così raddoppiandosi la lode e la gloria che danno 
« a Dio, raddoppiano a se stesse il gaudio di cui tripudiano, 
* facen@lo il loro gaudio materia e cagione di gaudio. Concios- 
* siachè per così fatto modo esse partecipano della morale 
‘* bontà di Dio stesso, divenendo oggetto della bontà loro quella 
* medesima cosa che è oggetto della bontà di Dio, consen- 
* zienti così a Dio, in un solo termine consumate » (4). 


(1) Teod., n. 369. 370. 371. 
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ARTICOLO IL 
MEZZI DI CUI SI SERYE LA PROVVIDENZA 
A OTTENERE L'ULTIMO FINE DELL'UNIVERSO. 


S 1. 


Legge del minimo mezzo che presiede, in generale 
al divino operare. 


I 


Prima di parlare dei mezzi di cui dispone la Provvidenza al 
conseguimento del suo fine, dobbiamo tener parola della legge 
che presiede in generale all’operare divino, ossia alla legge del 
minimo mezzo, onde poi si generano tutte le leggi e tutti i 
mezzi particolari. 

Per mezzo s'intende cosa, che serve e giova al consegui- 
mento di un fine; e poichè in generale più cose richiede il fine, 
indi è che di solito più mezzi s’adoprano a ottenerlo. Quando 
i mezzi sono più, devono tuttavia esser disposti con ordine; e 
tanto il numero, quanto l’ordine loro dipende anch'esso, non 
altrimenti che i mezzi, dalla natura del fine a cui si intende. 
I mezzi poi si dicono ordinati, quando gli uni dagli altri dipen 
dono in modo, che tutti finalmente riescono a pendere da un 
solo e supremo, il quale nella sua virtù deve comprendere 
tutti i mezzi precedenti. Avremo dunque mezzi di mezzi, più 
o meno al fine vicini o lontani, e ciascun de’ mezzi intermed) 
contenente la virtù di quelli che lo precedono. 

S'è detto che la natura del fine determina i mezzi e il loro 
numero e ordinamento, perchè il fine o il bene che si vuok 
ottenere deve in sè accogliere implicitamente tutta l'efficacia 
dei mezzi che si appuntano in esso. 

In fatti, il mezzo è un'entità che, operando in un’altra, o sve- 
glia in lei una virtù che prima rimaneasi nello stato virtuale; 
o mette nell’ente una podestà novella annestandola quasi alla 
virtù propria di lui; o finalmente fa l’uno e l’altro. Nel primo 
caso l’efficacia dello stimolo già s’acchiude nello stimolato, e lo 
stimolante allo stimolato si acconcia e s’inchina; nel secondo 
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caso l'ente che ha ricevuto la nova virtù, in sè la ritiene e 
a sè la soggioga; nel terzo caso avviene ciò che si disse del 
primo e secondo. Onde l’ ultimo de’ mezzi, che già tocca il fine, 
colla adunata forza degli anteriori vigoreggia, qual INFZZO, nel 
fine stesso, dalla cui natura avrem la quantità e qualità dei 
mezzi tutti che addimandansi per arrivarlo. 

Or quando, conosciuto perfettamente il fine, si statuiscono 
tali mezzi, in tal numero e tale ordinamento, quali, nè più nè 
meno, determina la natura del fine, allora si dice che son con- 
sentanei alla legge del mimimo mezzo; cioè quegli che opera nè 
più nè meno di ciò che è necessario al conseguimento del fine, 
quegli opera secondo la legge del minimo me4zo, e, posto che il 
fine sia buono, sia giusto, opera altresì con moralità e sapienza (1). 


IL 


Gioverà riscontrare colla legge del minimo mezzo le supreme 
leggi ontologiche. 

Ciascuno dei tre modi dell’essere di cui parla l’Ontologia ha 
un ordine intrinseco, e conseguentemente un ordine nel suo 
operare, onde 8’ hanno tre leggi: 





(1) Potrebbe ricevere la legge del minimo mezzo un’ampia applica- 
zione anco nelle arti belle, il cni guasto vien sempre o da un manco 
di quelle finitezze che son necessarie a far risplendere nella sua can- 
dida luce la Verita e farle così assumere il nome di Bello; o da un 
Sopraccarico inutile d'ornamenti che la Verità, a così dire, aggravano 
e imbavagliano. E indi viene l’opera della lima, cosi ben conosciuta 
ai grandi artisti, volta a levar le cose inutili; e l'opera della politura 
e del lustro, volta ad aggiungere a' lavori l'ultimo raggio di luce che 
li ponga nello spicco della bellezza richiesta. Ma nell'opera della lima 
e del lustro, quanto pericolo che si scorga la fatica, e si perda la dote 
della facilità, che è pur dote principale del Bello! La mancanza di 
questa facilità, scoglio anco a’ più valenti artefici umani, è esclusa 
dall’operare del divino artefice, che coll’ineffabile istinto della sua sa- 
pienza vede a un tratto tptti i mezzi che conducono al fine, senza 

pericolo di pentimenti e di ritorni faticosi sul lavoro già per sè in- 
tero e perfetto. | 

FiLosoria Rosmmiana Vol. IL. il 
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« La legge a cui obbedisce l’operazione dell'essere reale, come 
« fale considerato, è quella di causalità, che s' esprime così: 
« se qualche cosa incomincia, dee esservi stata una entità che 
« l’abbia fatto incominciare ad essere (causa). 

« La legge a cui obbedisce l'operazione dell’essere reale, in 
« quanto è intellettuale, è quella della ragion sufficiente, la 
« quale così si esprime: l’essere intellettuale non si muove 
« ad operare senza un fine proporzionato alla sua operazione 
« (una ragione). 

« La legge a cui obbedisce l’operazione dell’essere reale in 
« quanto è morale, è quella della libertà morale, che si può 
« esprimere così: l'essere morale si muove ad unirsi a tutta 
« l’entità conosciuta senza che sia impedito a ciò da niuna en- 
« tita parziale. 

« Queste tre leggi presedenti alle operazioni del triplice es- 
« sere sono necessarie ed immutabili » (4). 

La legge poi dell’operazione dell'ente morale scaturisce da 
quella della ragion sufficiente, quando si tratta di un conoscere 
non pure speculativo, ma affettivo e pratico; chè per essere 
moralmente buono bisogna amar l’essere col suo ordine e se 
condo la legge della ragion sufficiente, il qual modo di operare 
conviene con quello della sapienza, che ha questa legge: « l’ente 
operi sempre in coerenza alla legge dell'essere intellettivo ». 

E la legge stessa della ragion sufficiente sì converte in quella 
del minimo mezzo, quando si consideri che colui il quale ado- 
perasse più o meno di mezzi che non.chiegga la natura del i 
fine, o adoperasse con altro ordinamento da quello richiesto — 
dal fine, non opererebbe secondo la legge della ragion sufli- | 
ciente. Conseguentemente, se la legge della ragion sufficiente I 
s'immedesima con quella della virtù e del bene morale, e se 
ancora è una cosa sola con quella del minimo mezzo, conchiu- I 
deremo che anche la legge del minimo mezzo forma una cosa 
sola con quella della virtù e della sapienza. O 
—=« «iii Li 


(1) Teod.. n. 386-390. 
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III 


Acciocchè poi l’universo nel suo procedimento meglio con- 
corra all’ultimo fine e il consegua nella sua pienezza, deve 
essere governato da alcune leggi più particolari, che dalla legge 
universale del minimo mezzo si generano e determinano. 

E queste leggi particolari, insieme coi mezzi speciali, ci usci- 
ranno spontaneamente, se esamineremo le cose principali che 
nel gran fine erano a statuirsi. 

Iddio vuole ottenere la Gloria dalle creature mediante la 
perfezione morale delle medesime. E questo fine deve essere 
statuilo | 

1° Quanto al numero di quelli che conseguiranno questo 
bene morale, numero che dev’essere il massimo possibile; 

2° Quanto alla forma di esso bene morale, che pur deve 
avere il suo massimo nella moltiplicità e varietà dei modi in 
cui il bene morale si atteggia; 

3° Quanto alla forza e all’intensità dello stesso bene mo- 
rale, la quale pure deve attingere il sommo. 

Questo fine considerato in questo triplice rispetto fermerà 
i mezzi diversi per conseguirlo. 


g 2. 


Mezzi ordinati al massimo numero possibile 
di coloro che ottengono il fine. 


E primamente, deve essere noto e segnato il numero di tutti 
gli enti, poichè non potrebbe farsi la determinazione del nu- 
mero di coloro che dovranno raggiungere il fine dell’ universo, 
senza il conoscimento di tutti gli enti che lo compongono, 
i quali tutti più o men prossimamente devono concorrere a 
quel fine. Onde Iddio deve conoscere tutti i tempi e tutti gli 
spazj, dee aver conto il numero degli enti tutti, e delle singole 
loro operazioni, che tutte s'intrecciano e cospirano al gran fine. 

A creare poi il massimo numero di enti capaci di questo fine, 
6 di entità all’ajuto di questo fine inclinate e disposte, dovea 
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Iddio dai principj mondiali trar tutto quel che potea giovare a 
questo intendimento. I principj mondiali o le specie elementari 
e primitive a noi note si riducono a tre, cioè 1° elementi ma- 
teriali; 2° principj sensitivi; 3° principj intellettivi. E da queste 
tre specie noi vedemmo come Iddio cavò tutto quel che esse 
possono dar di bene, non lasciando andar perduta o oziosa nis- 
suna di-loro forze, attitudini, passioni e modificazioni, onde al- 
cun bene si potesse strizzare (4); vedemmo come nelle varie 
unioni, forme ed atti di quei tre elementi risplendesse quella 
legge di graduazione e di continuità, la quale, per ripetere ciò 
che abbiam detto nella Cosmologia, ha due parti: 

4° « il maggior numero di specie rientranti, senza confon- 
« dersi le une colle altre; 

2° «entro le stesse specie il maggior numero di gradi se- 
« condo che gli individui partecipano delle specie più o men 
« pienamente » (2). 

Né si creda che il massimo numero di quelli che devono 
cogliere il fine, il quale importa un massimo anche relativa. 
mente ai mezzi, pugni colla legge del minimo mezzo, la quale 
potrebbe parer che chiedesse il numero minimo. Massimo € 
minimo son concetti relativi. Quando si dice che il numero 
degli enti e delle entità che è a trarsi dai principj elementari 
deve essere massimo, si intende d’un massimo comparativa- 
mente ad un numero minore di enti che non sarebbe sufficiente 
al fine dell'universo. Se i mezzi quindi si considerino in rela 
zione al fine a cui si mira, diconsi minimi, quando il di più 
sarebbe inutile al fine, e si dicono massimi in relazione @ 
mezzi che non sono sufficienti; hanno dunque un minimo re- 
lativamente al fine, e un massimo relativamente ad altri mezzi (3). 





(1) Vedi Teod., n. 596. 

(2) Ivi, n. 603. 

(3) Lasciata da ‘parte la questione, se riuscirà maggiore il numero 
finale degli eletti o quello de’ non eletti, intorno alla quale son tanto 
diverse opinioni; cì pare adurique, si possa pensare che i primi -s2- 
ranno tanti, quanti son possibili le forme e i tipi della virtù tiél mendo 
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$ 4. 
Mezzi ordinati alla massima varietà possibile 
delle forme del bene morale. 


Quanto al secondo rispetto, in cui abbiamo riguardato .il fine, 
quanto alle forme diverse che deve prendere l’ultima e final per- 
fezione, è facile argomentare che Iddio dovea ‘collocar le cose 
in modo che dessero tutte quelle fattezze e sembianze, onde, 
a così dire, il bene morale, fine dell’universo, variamente si 
foggia e colora. E perciò Iddio dovea operare a questo intento 
secondo. un'altra legge, dedotta anch’ essa come le altre, da 
quella del minimo mezzo, cioè secondo la legge dell’ esclusa 
eguaglianza, e della varietà (4). I 

Nelle stato finale devono lumeggiare tanti tipi di bontà e di 
santità, quanti è possibile concepire, e ciascun tipo deve es- 
sere altuato, secondo quello che dicemmo, da un solo indivi- 





da Dio concetto: e che i perduti non debbano oltrepassare il numero 
delle forme del male, che, secondo quel divino disegno, erano conve- 
nienti a suscitare e a porre in rilievo tutte le forme possibili del'bene. 
Noi dunque, benchè sinceri ammiratori del sacro poeta, non sappiamo 
accostarci a lui quando spantisce il suo Paradiso in due grandi se- 
micircoli, contenenti egual numero di beati, l’uno del vecchio, e l’al. 
tro del nuovo Patto; sembrandoci, che le forme del bene morale, 
dopo venuta la grazia di Cristo, debbano essere assai più che prima 
ricche e in numero e in varietà. 

(1) S. Paolo esprime sì fatta varietà con la varia luce degli astri; 
« Alia claritas solis, alia claritas lune, alia claritas stellarum. Stella 
enim a stella differt tn claritate, sic et resurrectio mortuorum » 
(I. Cor. XV. 41). Al che si conforma l’ Alighieri che prende il sole, la 
luna, le stelle per segni e indizi delle sedi beate, e i santi figura in 
luci più o men vive e rapide secondo i loro meriti. Anco la denomi- 
nazione che il Poeta dà ai beati, di foglie, di fronde, di fiori dell’e- 
lerno giardino, riesce allo stesso vero: che ancor più apertamente si 
esprime in quella terzina (Par. VI. 4124): 

Diverse voci fanno dolci note; 
Così diversi scanni in nostra vita 
Rendon dolce armonia tra queste ruote. 
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duo, manifestando così la doppia accennata legge il suo mas- 
simo splendore. 

Ma siccome all'ultimo fine devono sempre concorrere a lor 
modo più o meno immediatamente tutti gli enti, e nel fine spe- 
ciale si rifonde anche il fine generale, così la legge dell’esclusa 
eguaglianza e della varietà e altre leggi a quella conformi, 
che vennero statuite per gli enti giunti allo stato supremo, de- 
vono pur manifestarsi in tutto l'universo (4). É veramenle, se 
poniamo attenzione agli enti creati, e singolarmente, e nel loro 
complesso, la diversità e la varietà dappertutto richiama e ri- 
scuote la nostra mente che vede l'universo intero, ne’ suoi mezzi 
e nel suo fine, dalla diversità e varietà impresso e suggellato. 


S 4 A 


Mezzi ordinati alla massima intensità possibile 
del bene morale. 


Anche la massima intensità e profondità che dovea avere il 
bene morale, da origine a diverse altre leggi del divino operare. 

E anzi tutto era convenienza, che quel bene che si può trarre 
dalla creatura per l’esercizio della virtù propria di lei stessa, non 
dovesse procedere da altra virtù e per modo straordinario. 
Quindi, poichè il bene che si opera pel libero arbitrio è più 
pieno e più profondo, siccome quello in cui la creatura mette 
più della propria attività (2), era pur convenienza che l’uomo 
fosse creato libero, facendosi egli per la libertà autore delle 
proprie azioni, e però di molto accrescendo la propria dignità. 

L’intensità del bene è in ragione della causalità del mede- 
simo; la legge della causalità vige in tutto l’universo, comin- 
ciando dall’atto dell’esistere di ogni ente, e trapassando all'ope- 
razione di un ente sull’ altro. « Era necessario che 1’ universo 


« si componesse di cause; era altresì necessario che Iddio fa- 


« cesse fruttare queste cause; cioè le facesse produrre nel loro 


rrr—————11_&_——————_—————___——_——r—»_rr__t_————_—.P____—_—_——_————_—__—_r___—_r_—_—_r_——_——___—___ ______—_rr_—_—_—_———————————_———— 


(1) Veggasi Teod. n. 617 e segg., 594 e segg. 
(2) Ivi, n. 540 e segg. 
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« «complesso tutto quel bene che potessero produrre; che è il 
« “principio d’applicazione della legge del minimo mezzo. — 


« Quindi ancor la necessità che l’ordine naturale, e la su- 


« bordinazione delle cause seconde fosse mantenuta, il più pos- 


€ 


sibile, senza interruzione, nel corso del mondo. 

« E poichè gli enti sono nature costanti, perciò sono anche 
cause costanti; e poichè.sono collegate fra loro armonica- 
mente, perciò hanno un ordine permanente. Di che si ha un 
altro bellissimo corollario, « esser conforme alla divina sa- 
pienza, che l’universo sia regolato con leggi universali e per- 
manenti, non per via di azioni singolari ed arbitrarie ». 

« Il qual corollario, che scaturisce dal principio che 1’ uni- 
verso è un complesso di enti-cause, di sostanze che hanno 
un loro proprio operare, può anche provarsi direttamente 
applicando la legge del minimo mezzo. Conciossiachè vi ha 
molto men dispendio d’azione divina lasciando che operino 
le nature create colle loro leggi e virtù, di quello che inter- 
venendo ogni ora Iddio stesso a far quello che pur con queste 
virtù e per queste leggi si può ottenere » (4). 

S'avvigorisce eziandio, e mette radici più profonde il bene 


morale, quanto più l’uomo s’affatica e s’ingegna a evocarlo da 
quella indeterminazione e virtualità in cui gli venne concesso. 
A questo grandemente opportuna è la legge del germe, per la 
quale l'ente e il bene morale è dato da svolgere e maturare 
mediante quella prima attività dell’ente, che come elaterio tende 
ad aMargarsi e acquistar suo ultimo finimento. Legge mirabile 
che riluce in tutta la natura, onde tutti gli enti si adoperano 
a esplicare e schiudere tutte quelle attività, che sono in loro 
implicite, e quasi imprigionate; legge che imposta dal fine del- 
l'universo, ad esso fine concorre sforzando tutto ad operare con 
lena e ardore sempre crescente, e però obbligando gli enti 
morali a eroinpere in atti sempre più gagliardi e potenti, sem- 
pre più pieni e perfetti (2). 


——rrr————_————_————_m—_————rÈ_r—rr——_—_—_—_—_—__—_—_—_—__—__—_——=—_———=—=—-_-—-=—==-=_=——=——=—=—1212@—#=====yTT  _————@6'*EEllppu-&ntonn 


(1) Teod., n. 518-524. 
(2) Ivi, n. 930 e segg. 
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Anche Iopposiziorié, che Sì deè vincere nel praticare il bene 
morale, lo ingagliardisce e lo fa più operativo; onde ci si ma- 
nifesta ragionevole la legge dell’antagonismo, la quale dice che 
nell'esercizio del benè torna a grande profitto il combattere 
virilmente e soverchiar tutto quello che al conseguimento del 
medesimo BÌ attraversa. 

In fatti, tutte le difficoltà in cui ‘può abbattersi l’uomo, e in 
venerale l'ente intelligente nella pratica del bene morale, sì 
riducono all’amor di se stesso, al proprio ‘ben essere sogget- 
tivo. Sol quando l’uomo giunge a rinunciare a se stesso per 
concedersi tutto alla bene amata giustizia e all'ordinamento del- 
l’essere, solo allora egli possiede in proprio il bene morale; e 
questo possedimento e proprietà può crescere indefinitamente 
per successivi gradi d’intensità, con cui l’uomo si toglie sempre 
più a se stesso, e si mette nell’obbietto amato, nell’ordine del- 
l'essere: crescente intensità, a cui è occasione tutto quello che 
sollecita l’uomo a ritornar sopra se medesimo; onde ogni prova, 
ogni difficoltà, ogni tentazione ch'egli incontra, lo obbliga a 
slanciarsi con più di calore e di impeto nel bene morale e più 
strettamente abbracciarlo (4). 

Non meno delle altre, la legge dell’antagonismo penetra in 
tutto il creato, che tutto versa in una perpetua lotta, argo- 
mento spesso di maledizione per chi è ignaro del divino di- 


IE! ______r_______L_____ 


(4) I poeti imitano, per quanto possono, l'artista eterno ne'loro 
poemi, cercando destar contro al loro eroe il massimo contrasto di 
forze nemiche, acciocchè meglio risplenda la sua virtù. È questa nella 
poesia una legge, che si può riscontrare dai tempi più antichi. Né a 
questa legge si sottrasse l’Alighieri nel suo poema che abbraccia l'in- 
tera umanità. Chi ben consideri il canto I° troverà nelle tre simbo- 
liche fiere tutti gli impedimenti che all'umanità si parano innanzi nel 
“cammino della virtù; come troverà nelle tre simboliche donne del 
canto Il° tutti gli ajuti che l’uomo riceve dall’alto nella gran lotta m0- 
rale. Quel primo si può chiamare il canto delle forze nemiche, e l’altro 
il canto delle forze amiche; due canti che chiudono in germe tutto 
il poema. 
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segno, ma argomento di benedizione a chi seppe entrar bene 
addentro negli intendimenti della divina Provvidenza e nel fine 
dell'universo. « Egli è chiaro, che se alla sapienza divina era 
« consentaneo il produrre gli enti in gradazione continua, e il 
« far sì che si svolgesséro in tutte le loro possibili varietà, ne 
« dovea seguire fra essi la più terribile lotta, perocchè essi 
« doveano trovarsi svolti ne” sensi i più contrar], fino agli estremi 
« delle contrarietà a cui pervenir potessero: e quindi dovea 
« aver luogo la forma del male graduata fino al più profondo 
« possibile, e così del pari la forma del bene fîho alla più alta 
« cima possibile. E poichè altro non sono gli enti che un com- 
« plesso di attività, ne dovea seguire che vi avesse un'attività 
« somma pel male, e una attività somma pel bene; tendente 
« a prevalere l’una all’altra, e ad aumentarsi a danno e rovina 
« scambievole » (4). 
L’intima ragione poi di questa continua opposizione e osti- 
lità, dimora nella stessa essenza dell’essere contingente. 
« L’essere contingente è reale; ma partecipa dell’essere 
« ideale per mezzo dell’ intuizione. Ora l’essere reale contin- 
« gente è finito; ma l’essere ideale è infinito. L’ antagonismo 
« dunque è la lotta del finito coll’infinito » (2). 
Questa lotta del finito coll’infinito è l’origine di tuttii mali (3). 
E poichè da questi mali pullulano tutte le accuse ehe si so- 
gliono muovere contro il governo di Dio, noi dobbiamo da ul- 
timo giustificare la Provvidenza nella sua permissione del male: 
onde ci tratterremo alquanto a esaminare la natura del male, 
e le relazioni di esso colle cose create e col creatore. 


(1) Teodicea, n. 7410. 

(2) Ivi, n. 746 e segg. 

(3) Lucifero, la prima bella creatura che lottò contro il Creatore, è 
descritta da Dante siccome scaduta alla più orrida deformità e insielne 
qual principio e cagione di ogni male dell'universo (Inf. XXXIV. 34): 

S'ei fu sì bel, com'egli è ora brutto, 
E contra ’l suo Fattore alzò le ciglia, 
Ben dee da lui procedere ogni lutto. 
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: ARTICOLO III. 


DEL MALE IN RISPETTO AL BENE E AL FINE 
DELL'UNIVERSO. 


Dall’esistenza del male nell’universo molti pigliano argomento 
per combattere la divina Provvidenza, ragionando così: Se l'u- 
niverso è governato da Dio, non vi debbono essere mali, per- 
chè Iddio è ottimo, è onnipossente; ma nell’universo attuale 
molti sono i mali che il travagliano; è dunque a ritenersi, che 
Iddio non provvegga a quest’universo, e che lo lasci in balìa di 
se stesso e di altre forze nemiche, le quali il perturbano e scom- 
pigliano con guai e sventure infinite. 

A giustificar la divina Provvidenza intorno all’esistenza del 
male, è dunque da mostrare che non solo non ripugna, ma 
anzi è conveniente la permissione del male sotto il governo di 
un potente, sapiente, e buono Iddio: dimostrazione che si avrà 
da chi ben addentro consideri 1° l’essenza e la possibilità del 
male, 2’ l’origine del male, e 3° il modo con cui Iddio lo per- 
mette e ne fa uso. i 


S 1, 


Essenza del male e sua possibilità. 


Il male, preso in senso stretto, è un atto il quale non rag- 
giunge quell’obbietto o termine, che per la natura dell’ente ei 
dovrebbe avere; in una parola, è un atto errato, un atto fallito. 

In ogni ente vi ha l’atto primo per cui egli è, e vi hanno 
degli atti secondi, con cui egli opera, e che dall’atto primo di- 
pendono e a quello si continuano. 

Il male non può essere nell'atto primo per cui l'ente è. Que- 
st’atto non può fallire, poichè esso tende a realizzare una data 
essenza, e quindi agli enti vari dà il nome, il nome per esem- 
pio di uomo, di animale, di pianta ecc. L’atto primo adunque, 
o c'è o non c'è, non si dà via di mezzo. E se c’è, dev'essere 
a quel modo e non altramente, e però nell’atto primo dell’ente 
non cade mai fallo, non cade mai il male, 
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Tra gli atti secondi, ve ne hanno alcuni che son dati, insieme 
coll’atto primo, naturalmente compili; e per questi pure non 
può ammettersi errore, avendo essi raggiunto il loro termine od 
obbietto. 

Vi possono essere degli atti secondi dati insieme coll’ atto 
primo, ma incompiuti e difettivi della pienezza e regolarita del 
loro termine; e questi sarebbero atti mali, radici di altri atti, 
ch’essi racchiudono nel proprio loro seno. 

Questi atti secondi poi, che stanno impliciti nelle potenze e 
facoltà loro proprie, possono uscire in varj modi, e anche er- 
rati, appunto perchè sono impliciti. 

L’implicitezza ha sempre una indeterminazione e dalla parte 
del principio dell’atto, e dalla parte del termine o dell’obbietto, 
e conseguentemente anche dalla parte della relazione del prin- 
cipio col suo termine ed obbietto. Questa implicitezza è cagione 
per la quale un ente operando può errare; può errare, diciamo, 
in tre modi: 4° costituendosi un termine o un obbietto che non 
sarebbe secondo la natura e l’ordine, e in esso terminando; 
2° dandosi a un termine che è uno dei molti ch’egli possiede, 
ma non sarebbe quello, a cui per l'appunto deve applicarsi; 
3° rifiutando di stringersi a un termine, a cui tuttavia egli strin- 
gere si dovrebbe. 

Dalle cose dette si deduce, che il male non può essere in 
quegli enti, che non hanno atti secondi, e che sono tutti atto; 
onde Iddio atto primo e purissimo non può soggiacere a nissun 
male. Anche lo spazio è incapace d’azioni transeunti, e però 
esente da ogni fallo. Tutti gli altri enti dell'universo che hanno 
quali più e quali meno d' implicitezza, e che possono avere degli 
alti transeunti, possono errare, possono incappare nel male. 

Deducesi ‘ancora, che il male si può distinguere secondo gli 
obbietti e i termini errati in cui può finire l'atto dell’ente, e 
secondo il principio operante. Quindi vi possono essere mali fi- 
sici, quando si tratta di termine corporeo, e mali spirituali 
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quando si.tratta di eggotti della mente (1); vi possona essere 
mali di principj senzienti, e mali di princip) intelligenti. 

Dedueesi finalmente, che il male consiste in una disarmonia 
ovvero in una relazione disordinata. Il principio operante e il 
termine operato non sono male, il male sta nella relazione di 
queste due eose, relazione che quell’atto e quell'attività non 
dovrebbe avere; e però il male non è altro che la privazione 
del bene (2). 

Ma ci piace esporre questa teoria eolle-parole dell’autore. 

« Non è dunque nell’essenza delle cose che sia il male, ma 
« nella nafurazione o nell'operazione e passione della mede- 
« sima; le quali tre cose sotto la denominazione di atto, ov- 
« vero anche di operazione in senso generale, si possono con- 
« tenere. Quando adunque l’operazione degli enti contingenti 
« si torce dalla via diretta e piega ad altro termine da quello 
« che è stabilito e che richiede la loro essenza, allora v’ ha in 
« essa il male. E qui fa bisogno fissare attentamente il pensiero 
« a discernere che cosa sia ciò che, in tale atto od operazione 
« onde la cosa operante si disvia da quel fisso termine a cui 
« è direttamente ordinata, riceve propriamente titol di male. 





(4) Gli uni e gli altri possono ancora suddistinguersi e classificarsi 
secondo gli obbietti e termini diversi a cuj si attenne l'atto disordi- 
nato e malo. 

(2) Per poco che si guardino i nomi con cui gli uomini designa- 
rono il male morale, si vedrà che in essi è quasi sempre aechiusa 
l'idea di negazione, o di atto che non coglie il segno, come altrove 
8'è pure accennato. Così presso di noi i verbi delinquere e deficere, 
che non significano che mancare venir meno, ci diedero i nomi delitto 
e difetto. I verbi errare, labi, offendere, diedero errore, lapsus, offesa, 
nomi non altro indicanti che uno svolgersi dalla via retta, un cadere, 
un urtar male. Concetto di obliquità e stortura annunzia l'etimologia 
delle parole perversità e perverso, pravità e pravo, scelleraggine e scel- 
lerato (scelus derivano gli etimologi da axedtes obliquo, o da cxsàdos pravo, 
torto). Chiara è la negazione annunziata dalla particella che precede 
ne' nomi impietas, iniquitas, improbitas. nefas, nefandus, infandus ecc. 
Chiara l’idea di deviazione, di squilibrio, e di segno mal colto ne'nomi 
eccesso, disorbitanza, disordine, enormezza, fallo ecc. 











n — 


* 


t 
a 


175 

« Imperocchòè non è già che sia male tutto l’atto stesso, il 
quale nel suo essere è sempre cosa positiva, e perciò esso 
« medesimo non è male se, come dicemmo, il male non è po- 
sitivo, ma negativo, cioè privazione di bene. Laonde in qua- 
« lunque atto che fallisce al fine assegnato v’ ha qualche cosa 
dì positivo e di bene; e qualche cosa di negativo, e che forma 
ciò che si chiama male. Che cosa è dunque quest’elemento 
positivo che si trova sempre nell’atto? L’essere stesso del- 
l'atto, come dicevamo, il quale è buono. Che cosa è l’ele- 
mento negativo, che forma il male? È quel fermine a cui 
l'atto dovea, di natura sua, pervenire, e a cui tuttavia non 
pervenne, ma terminò ad altro, e così invanì. Il fermine 0 
l'oggetto, a cui l’atto tendeva, era necessario all’atto, e richie- 
sto dalla sua perfetta essenza e natura: ora che l’atto falli, 
questo termine di cui abbisognava ad esser perfetto, gli manca 
del tutto: e questa mancanza del termine suo naturale, dello 
scopo suo, è appunto ciò che forma il male dell'atto: que- 
st'atto si rimane vano, senza quel bene che la sua natura 
chiedeva: egli è adunque atto difettoso, atto che ha in sè 
una privazione, di bene che il guasta; perchè questa priva- 
zione di ciò che dovea essere il suo ben proprio, fa che quello 
sia un atto perduto per quell’ente che il fece, e irreparabil- 
mente perduto; chè egli non torna più indietro. L'atto adun- 
« que non è il male, ma l’atto è maie perchè ha in se stesso 
« il male; e ha il male in stesso, perchè egli coglie fupri del 
« segno, perchè non attinge .il suo termine, come il germe in 
« Cui generazione falla, come le frutta che imbozzacchiscono (4). 

Il male adunque è possibile per tutti gli enti finiti e contin- 
genti, e neppur Dio potrebbe fare che la creatura non potesse 
Soggiacere al male. Perocchè «tutte le creature debbono avere 
‘ per necessità una limitata esistenza, appunto perchè sono 
‘* creature, e però un’operazione accidentale e manchevole » (2). 





(1) 7eod., n. 187. 
(2) Teod., n. 490. 
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Il corpo quindi può andare esposto a mille alterazioni e of- 
fese; la natura sensitiva può esperimentare mille dolori; la in- 
telligenza per l'esercizio della libertà può rovesciare in errori 
e colpe. « La natura intelligente e libera non potea operare per 
« cieca necessità. Si consideri bene che ciò appartiene alla sua 
« eccellenza, poichè ell’è dote eccellente aver signoria delle 
« proprie azioni, poter scegliere l’una o l’altra come meglio ag- 
« grada. Questa dote aggiunge alla natura, che la possiede, la 
« nobilissima qualità dell’ essere perfezionatrice di se stessa e 
e di entrare, direi quasi, a parte col creatore in dare a se stessa 
« compimento. Ma perchè fosse questa natura così eccellente, 
« dovea ancora-aver la limitazione di poter fare il contrario, e 
« di mancare nell'opera della propria perfezione. Non potea 
« dunque Dio, neppur se avesse voluto, creare questa eccel- 
« lente natura senza che fosse soggetta a difetto. La possibilità 
« dunque de’ mali fisici e morali è congiunta alla natura di 
« tutte le cose, le quali non sieno la stessa deità: poichè la 
« natura di tutte le cose create o possibili a creare, richiede che 
« queste abbiano qualche loro propria limitazione, e questa li- 
e mitazione apre il varco alla possibilità dei mali; cioè se la 
« natura non è morale, apre il varco a’ mali fisici; se essa è 
« morale, apre il varco a’ mali morali » (4). 

La limitazione poi cresce colla virtualità degli atti dell'ente, 
onde quegli enti che hanno più di attività implicita e avvolta 
sono più soggetti ai mali, che non quelli che ne hanno meno (2). 


g 2. 


Origine del male. 


La possibililà del male non toglie nulla ai divini attributi 
della Potenza, Sapienza e Bontà, perchè la possibilità del male 
è intrinseca all’ente contingente. La Provvidenza divina perciò 
sarebbe pienamente giustificata quando non si trattasse che 


nitide dia iii ci tie 
(41) Teod. n. 193. 


(2) Indi ha nuova spiegazione il noto adagio: Corruptio optimi, 
pessima. 
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della semplice possibilità del male. Ma altra cosa è il male 
possibile , e altra il male reale sussistente ; e noi dobbiamo 
giustificar la Provvidenza nei mali che veramente esistono, 
tanto fisici quanto morali. Al che gioverà semplificare la que- 
stione, mostrando che tutti i mali dell’universo hanno per ori- 
gine il male morale, il morale disordine, la colpa; di guisa 
che basti poi giustificare la divina Provvidenza nella permissione 
del male morale. 

La proposta dimostrazione si può trarre anche dalla natura 
del fine dell’ universo. Questo fine, abbiamo già detto essere il 
bene morale; onde il male morale è a lui opposto e contrario. 
Nel bene morale, fine dell’ universo, si devono compendiare 
tutti i fini singolari, e quindi tutti i beni, siccome nel manco 
e nella perdita di esso si devono accogliere tutti i mali. Chi 
dunque perviene a questo fine, perviene alla propria perfezione 
e felicità, sì che a lui debbono recare servigio ed ossequio tutti 
gli altri beni, e tutti gli altri enti; egli con ciò è in armonia 
coll’ universo. Chi opera invece il mal morale e contraddice 
all’ ultimo fine dell’ universo, perturba se stesso, si trae fuor 
dell'ordine in faccia agli altri enti, si svia, si sposta; e perciò 
dev'essere in preda agli insulti della natura, e degli enti che 
pure intendono e vogliono complessivamente il fine morale del- 
I’ universo, in somma deve soccombere necessariamente a mali 
a dolori, a patimenti ecc. 

Si può dimostrare la stessa verità in quest’ altro modo. In- 
e trodotto sulla terra il male morale, non è difficile spiegare 
« come abbia dietro a lui trovato l’adito aperto il male fisico, 
« avendovi la relazione più stretta .e necessaria fra 1’ ordine 
_ « morale ed il fisico, fra il mal fisico e il mal morale. 

« Per la quale relazione anzi, il mal fisico s’ intende richie- 
« sto e voluto dalla stessa perfezione e santità divina, che non 
» può lasciare il mal morale impunito. 

« E veramente è solo il mal fisico che, punendo ia creatura 
« peccatrice colle sensibili sofferenze, può vendicare la divina 
« santità ch'ella aveva tentato oltraggiare, e, sebbene indarno, 
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« distruggere e annichitare : solo il castigo ristabilisce l'ordine 
.« della giustizia infranto dal peccato, facendo sì che l’ uomo 
.« colpevole e punito renda gloria alla divina grandezza, giac- 
.« chè non gliel’ebbe voluta rendere l’ uomo giusto e pre- 
.« miato (4) ». 

Il male morale poi non potè venire che dalla libera volontà 
dell’ uomo. « Noi sappiamo dalle tradizioni del genere umano, 
e che il male morale precedette il male fisico ; e che fu l’uomo 
« intelligente quegli che, abusando del suo libero arbitrio, si 
« rese colpevole in faccia al creatore, passando così dall’es- 
.« Bere limitato all’essere malvagio, mentr’egli era pur ordinato 
« dal creatore alla perfezione della virtù ; ed ecco rinvenuto il 
.« fonte di tutti mali (2). 

« Il male adunque che ritrovasi sulla terra, nè se si consi- 
‘« dera nella sua natura, nè se si considera nella sua possibi- 
,« lità, nè finalmente se si tien dietro al passaggio ch'egli fa 
« dalla possibilità all'esistenza, può nuocere o ripugnare me- 
« nomamente alla divina santità e perfezione » (3). 

Ma si dirà che Iddio potea impedire il male morale; e con 
esso tutti i mali, salva l’umana libertà. Certamente il potea 
fare. Non lo ha fatto, perchè colla semplice permissione del 
-magle morale, e cogli altri mali che lo seguirono, Iddio potè 
cavare mediante la legge del minimo mezzo e dell’antagoni- 
smo più di bene, che sarebbe andato assolutamento perduto se 
non avesse permesso il male morale, e di conseguente gli al- 
tri mali fisici. 

Questo mal morale non dovea essere di tutti gli enti intel- 
ligenti, ‘ma di alcuni soltanto. Se il male fosse stato di tutti 
gli enti intelligenti, il fine dell’ universo sarebbe andato fru- 
-8tato. II male morale dovea permettersi soltanto in alcuni, onde 
.le forze dell’universo si doveano schierare come in due poten- 





(1) Teod. n. 201. 
(2) Ivi n. 200. 
(3) Ivi n. 202. 
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tissimi eserciti, colla vittoria finale dell'esercito di Dio. In questa 
lotta l'esercito buono, mentre che tiene in ordine l’universo di 
"6 Posto alla cima, è stimolo continuo a mettere in campo 
DUOYE forze, e quindi il bene e il male cresce e giganteggia, 
sino alla piena vittoria del primo, e alla piena sconfitta del 
secondo. L’universo nella sua parte più eccelsa, nella sua cima, 
è sempre salvo e sicuro; tutto il disordine sta nelle appendici 
di questa più alta parte, disordine che, per una efficacia sem- 
pre crescente nella parte migliore dell’universo sopra le sue 
appendici, dee scemare, fino a cacciar da questo gran corpo 
che è l'universo, ogni morbo e ogni malore. I principj corporei 
che hanno sempre seguitato la moralità, i giusti viventi, le 
anime dei trapassati, con in capo l’Uomo-Dio Riparatore del 
mondo, formano la parte eletta dell’universo, che co’ suoi con- 
forti va alleviando i mali molteplici di questa vita. Quel cu- 
mulo poi di beni, onde si fanno ricchi i giusti che combattono 
le guerre del Signore; l’infinito e ineffabile bene della Reden- 
zione, non si sarebbe avuto senza la permissione del male, e 
soprabbasta a compensare tutti i mali e la perdita stessa di 
più mondi. Onde la permissione del male a pieno si concilia 
colla Potenza, Sapienza e Bontà di Dio (4). 





(1) Indi acquista tutta la sua luce il detto di S. Agostino, che « Id. 
dio piuttosto che non permettere male alcuno, amò trarre il bene dal 
male ». Indi anco riceve il suo giusto valore la poetica espressione 
di S. Ambrogio, che grida felice la colpa di Adamo, la quale meritò a 
riparatore Cristo, e produsse nuove e squisite virtù. In fatti, se si ponga 
mente alla radice delle voci che esprimono le virtù più delicate e gen- 
lili, come pudore e pudicizia (da pudéère, vergognarsi), verecondia (da 
vereri, temere), castità (da castigo), modestia (da modus limite, mi- 
sura), misericordia (da miseria), ecc. è facile vedere come tutte sup- 
pongono innanzi a sè qualche male, qualche difetto, uno scadimento 
dal nostro stato primiero d’innocenza e giustizia, nel quale queste 
viriù non avrebbero avuto luogo, o avrebbero avuto luogo in altra 
guisa, e certo con altri nomi sarebber sonate sul labbro dell’uomo. 
Chi volesse darsi alla filologia colla mente del cuore, potrebbe trovare 
io una raccolta di sì fatte voci la storia della nostra caduta e del. 
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S 3. 


Conciliazione della operazione di Dio 
cogli atti meritorj liberi della creatura. 


Prima di por fine a questo argomento, dobbiamo vedere la 
conciliazione della provvidenza e operazione di Dio colla libertà 
dell’uomo, e degli altri esseri intelligenti. Egli è un fatto che 
l’uomo è libero; ed è pure un fatto, che Dio pone e crea con- 
tinuamente negli enti dell'universo, e più che tutto negli in- 
telligenti liberi, l’atto del sussistere, e le forze del libero ar- 
bitrio, con cui si rendono signori delle loro operazioni, e quindi 
capaci di merito. Or vogliamo vedere la relazione che in giusto 
accordo unisce questi due fatti. 

Tutto ciò che havvi di entità e di realità nella creatura, vien 
creato e sostenuto da Dio; alla creatura è lasciato svolgere e 
determinare questa attività e realità. 

Lo svolgimento importa, che venga attuato e diasi a vedere 
distinto quello che giace in potenza e indistinto. E la determi: 
nazione importa, che ad una data attività si dia questo anzichè 
un altro termine od obbietto, mentre l’atto è ancor virtuale 
dalla parte del soggetto operante, e indeterminato dalla parte 
del termine od oggetto. Quantunque poi un soggetto abbia la 
forza e il potere di applicarsi indifferentemente a questo 0 2 
quell’ obbietto, la sua natura esigerà che pel suo meglio e pel 
suo perfezionamento ei si applichi a questo, piuttosto che 2 
quello; applicandosi ad uno, la sua realità ricresce e ringran 
disce, e attenendosi a un altro, ella si altenua. e si rinserra 
in più stretti confini. 

Tale è la libertà della creatura intelligente. Gli atti liberi che 


sì contengono in essa, avanti che sieno posti, sono virtuali € 
CATE SIRIANO AIEIA RIE > 
nostro risorgimento, la storia del nostro male e del nostro bene vé- 
nuto dal male, vestigi di umana bassezza e altezza impressi nella 
coscienza de’ popoli, mesto e dolce soggetto di meditazione sopra gli 
uomini e le cose create, sublime argomento di adorazione e ricono- 
scenza a quel Dio che, immune da ogni male, sa nella creatura trarre 
il bene dal male. 
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indistinti; e il termine di questi atti, è lasciato nella indetermi- 
nazione, potendo l’ ente intellettivo determinarsi per la legge 
e pel bene morale, ovvero per la concupiscenza o pel morale 
disordine; benchè alla sua perfezione si richiegga ch’egli operi 
il bene che amplifica e afforza la sua esistenza, e non il male 
che la sgagliarda e la coarta. Ora Iddio mantiene la libertà 
della sua creatura con quella virtualità e indeterminazione che 
è necessaria al merito. Quando la creatura opera il bene e 
quindi stende in meglio la sua esistenza e realità, Iddio la ac- 
compagna in tutti i suoi svolgimenti e in tutto il suo esistere, 
che tutto pende dalle mani di Dio. Quando la creatura opera 
il male, Iddio concorre nel sostenere l’atto, con cui l’ente 
opera, e che esce da quella realità e da quel sentimento che 
è posto da Dio. Ma s’arresta Iddio colla sua azione ai limiti di 
questo atto, ai limiti segnati dal termine indecoroso che disor- 
dina e mozza l’atto libero; laddove non è così per l’atto buono, 
il quale spaziando nell'essere rompe i limiti del soggetto, e fa 
che Iddio lo seguiti, e lo compia nell’essere in cui finalmente 
termina e si riposa. L'atto malo dunque, non altrimenti che la 
potenza di farlo, non può essere attribuito a Dio, perchè Dio pro- 
duce le cose perfette, non produce mai la negazione, ma sempre 
il positivo, cioè sempre col suo atto onnipotente, sapiente e 
buono finisce necessariamente nell’essere, e non nei limiti e 
nella negazione dell’essere (dove sta la potenza di fare il male), 
che non sono, ma han relazione con quelle cose che sono (1). 





(4) La distinzione dell’atto che, anco nel male, per se stesso è buono, 
dal fine o dal segno fallace, a cui esso declina e per cui fassi malva- 
gio, pare indicata altresi dal divino Maestro là dove loda il villico 
infedele dell’arte colla quale, scacciato dal padrone, si prepara amici i 
debitori del padrone, cancellando parte del loro debito: ivi si loda 
l'accortezza di quell'uomo ingiusto, cioè la rispondenza tra i mezzi e 
il fine che per sè è buona, non l'ingiustizia che fu occasione a quella 
rispondenza. Così in un libro che parli elegantemente di cose turpi, 
sì può distinguere l'eleganza delle espressioni e dello stile, che per 
$è è cosa buona, dalle turpitudini in cui fu miseramente e vergogno» 
samente spesa quella eleganza. 
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« Così si spiega come la potenza del male appartenga tutta 
all'ente posteriore (creato) e in niun modo all’anteriore (Dio). 
L’ente posteriore ha in proprio la potenza d’eleggere il male; 
la potenza poi di eleggere il bene, gli viene dall’ente ante- 
teriore. Così egli ha la potenza di eleggere il male e quella 
di eleggere il bene, e queste due potenze insieme prese co- 
stituiscono appunto la libertà bilaterale che noi volevamo 
spiegare. 

« Ma si dirà: se l’ente anteriore pone quell’atto a cui nel- 
l'ente posteriore risponde un atto perfetto, per esempio un 
alto di virtù, non sarà necessitato l’ente posteriore a porre 
quest’atto di virtù egli medesimo? 
« Rispondiamo, che la questione non va posta così. 

« Egli è certo, che se l’ente anteriore vuole assolutamente 
porre un tal atto, l’atto corrispondente si porrà anche nel 
posteriore. Ma perchè mai non potrebbe l’ente anteriore fare 
diversamente? Che ripugnanza vi è a pensare che l’ente an- 
teriore ponga un tale atto, pei quale l’ente posteriore esista 
colla piena sua libertà? e questi così abbia la potenza del 
bene e del male? Vuol considerarsi attentamente, che l’ente 
anteriore rispetto al posteriore non fa alcun altro atto, se 
non quello che pone in essere l’ente posteriore in un dato 
modo; perocchè noi parliamo di azioni ontologiche, che è 
quanto dire creative, almeno in senso lato. Il modo adunque 
in cuì l’ente posteriore si trova, dipende certamente dall’atto 
ontologico dell'ente anteriore; ma questo modo può essere 
quello di una potenza atta tanto al bene quanto al male. 
Che se a questa potenza s’aggiunge l'atto del bene, questo 
modo perpetuo di operare dipenderà certamente dall'essere 
anteriore; ma quest’atto tuttavia potrà essere o necessitato, 
o libero, come vorrà l’essere anteriore. L°essere anteriore 
farà in modo che sia necessitato, se toglie via la potenza di 
fare il male nel posteriore; ma se lascia questa potenza 2 
fianco dell'atto buono, quest’atto è libero, perchè poteva non 
esser posto, od esser posto il suo contrario, giacchè nell'essere 
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« posteriore rimase intatta la potenza deficiente di fare il male. 


« Se poi l’ente posteriore fa il male, quest’atto può essere lì- 
« bero, poichè all’atto suo può trovarsi veramente congiunta 
« Ja potenza di fare il bene; e opera liberamente, chi potendo 
« fare il bene fa il male. La libertà sta nel poter fare, non nel 
« fare stesso; perocchè quando già si fa l’atto, è determinato, 
= non potendo stare che non si faccia quello che si fa. Così 
= rimane pienamente salva la libertà bilaterale dell’ essere in- 
« telligente posteriore, e nello stesso tempo rimane spiegato 
< come l'essere anteriore, che rispetto agli enti intelligenti è 
« sempre l’ente supremo Iddio, possa ottenere tutto ciò che 


« vuole dall'essere posteriore, senza punto nè poco ledere la 
« sua libertà » (4). 


ARTICOLO IV. 


BI RIASSUME E ANCOR PIU’ SI PARTICOLAREGGIA 
IL FINE ULTIMO DELL'UNIVERSO, 


Il fine dell'universo è il perfezionamento morale degli enti 
intelligenti, che così danno gloria a Dio; perfezionamento che 
avrà la sua consumazione quando la creatura intelligente scer- 
nerà chiaramente la natura dell'Essere supremo, e quando pe- 
netrando nell’atto creativo, ne conoscerà l’infinita sapienza. 

La chiara visione dell'Essere supremo nella sua essenza esige 
che si conoscano le tre Persone dell’augustissima Triade, e si 
vegga la loro processione; e la chiara visione di Dio creatore 
esige che si veggano le essenze del divino esemplare, e si co- 
noscano .i sussistenti che a loro corrispondono, effetti dell’atto 
creativo. Questa seconda visione dipende dalla prima; chè, come 
vedemmo, l’atto creatore nasce liberamente in seno all’ essenza 
di Dio, ed è Dio stesso. 

Quantunque tutti gli enti intelligenti che raggiungono questo 
fine veggano Iddio chiaramente, non lo vedranno però tutti collo 
stesso grado di veduta; ciascuno lo vedrà con un atto suo pro- 
prio, che differisce da quello degli altri sì per numero, come per 





(1) Reale, pag. 210, 214, 212. 
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intensità. In simile modo tutte le intelligenze veggono in questa 
vita l'essere iniziale identico per tutte, ma ciascuna lo vede 
con un atto suo proprio che, distinto in numero ed in forza, 
segna la diversità delle intelligenze. E la varietà finale del co- 
noscimento amoroso della natura di Dio, produrrà altresì quel- 
l’ altra dell’amoroso conoscimento delle sue operazioni libere, 
perchè, come abbiam detto, il primo conoscimento è la ra- 
gione del secondo. Tutte le intelligenze in quello stato finale 
vedranno adunque l’atto creativo, ma ciascuna il vedrà con di- 
versa maniera e intensità; vedra in esso alcune cose distinte, 
ed altre indistinte: distinte tutte quelle cose e quelle essenze, 
a cui anche prima era tratta da- speciale inclinazione, e che 
particolarmente concorsero all’ottenimento del suo fine (1). 

Nell’ intelletto soprannaturale e dalla gloria perfezionato, ri- 
scontriamo una corrispondenza coll’ intelletto naturale e sopran- 
naturale di questa vita. L’intelletto naturale, e quindi anche il 
soprannaturale che lo compie e sublima, porta ingenite propen- 
sioni in ogni uomo a conoscere più questi che quei veri, e tali 
propensioni, quando son forti e bene addirizzate, danno origine 
a meraviglie di sapere e di dottrina. Queste disposizioni natu- 
rali e soprannaturali, giunte a perfezione in quello stato glo- 
rioso, faran sì che ciascuno meglio e più attuosamente si di- 
letti di alcuni veri che non di altri, e quindi per l’ingenita 
limitazione della creatura, non mai tolta nemmen colassù, per 
ciascun beato vi saranno de’ veri più distinti che mai, e dei 
veri men distinti o anco indistinti, che il beato non vuole e n00 
può scernere più addentro, perchè nei primi la sua attività egli 
esaurisce e consuma. 

La chiara visione di Dio, e di Dio creante deve generare 
nell'anima un cumulo tragrande d'attività, sì da riempierne tutte 
le sue facoltà e potenze, onde l’anima non solamente fruirà del 


a pin ila ia 

(1) In questa speciale memoria e cura, che in cielo i Beati serbano 
de’ propri antichi dolori e conflitti, è fondato il moltiforme patrocinio 
d'essi, nel quale si confidano i fedeli che invocano più particolarmente 
or l’uno or l’altro Santo, secondo i loro diversi bisogni. 
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sommo bene per estasi amorosa, ma ben anche diverrà attivis- 
sima e operosissima. Quest’attività immensa, dovrà pur comu- 
nicarsi altrui, e come intellettiva, e come volitiva, e come sen- 
timento; chè dell’intelletto e della volontà e del sentimento è 
proprio il versarsi in altri, il parteciparsi ad altri, 1’ adoperarsi 
con altri. É così avverrà una convenientissima imitazione di Dio, 
il quale, come sussistente, come intelligente, e come amore si 
comunicò agli enti dell’universo. Sicchè tutte quelle felici schiere 
di beati comunicheranno tra loro per sentimento, per intelli- 
genza e per affeito purissimo, e in questa triplice comunica- 
zione proveranno speciali gaudj, che dalla visione di Dio si de- 
rivano, ma che con la sola visione di Dio non si potrebbero 
avere (4). 

Finalmente par bello e ragionevole il credere, che ciascuno 
abbia a reggere e governare una porzione dell’ universo risto- 
rato e riformato dalla divina Provvidenza mediante il divino 
Riparatore; e che perciò alla fine dei tempi l’universo debba 
risplendere di una bellezza e di un ordine perfetto, da non po- 
tersi mai più offendere e disturbare. Ma sì fatto dominio e ri- 
staurazione non potrà avverarsi se non quando l’uomo sarà 
rintegrato nel suo corpo per mezzo della Risurrezione, che è 
nei voti dell’umana natura, e che coll’universale supremo giu- 





(4) Nell’opinione d’alcuni pare che la beatitudine sia quasi un ozioso 
sedere e riguardare. Ma di certo non è tale il concetto che della bea- 
titudine ci porge S. Tommaso, nè quello di Dante che cammina sulle 
orme di lui. Nel Paradiso Dantesco i Beati si muovono di continuo 
(XIII, 30), 

Felicitando sè di cura in cura, 
e al veder giungere dalla terra un altro compagno, gridano (V. 105): 
Ecco chi crescerà li nostri amori. 
Dal diletto della visione di Dio non è interciso, anzi è cresciuto il 
diletto dell’amorosa corrispondenza fra loro: 
E quanta gente più lassù s'intende, 
Più v'è da bene amare, e più vi s’ama, 
E, come specchio, l’uno all’altro rende. 
Purg. XV. 73. 
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dizio dell’infallibile giustizia deve chiudere e suggellare l’antico 
giro di cose, il mondo attuale, e giustificare appieno, ed esal- 
tare e glorificare in eterno, e oltre ogni umano pensiero, la 
divina Provvidenza (4). 


CONCLUSIONE. 


L’essere ideale intuito dalla nostra mente, scrutato più ad- 
dentro, mostravasi già nella prima parte dell’ Ontologia come 
uno nell’essenza e trino ne’ suoi modi, ideale, reale e morale, 
tra loro distintissimi; e in questo primo ordine, in questa plu- 
ralità composta ad unità perfettissima, ci offeriva la ragione su- 
prema di ogni ordine, di ogni relazione e di ogni perfezione. 

Colla scorta di quest’essere abbiamo poi veduto la dottrina 
della trinità delle Persone in Dio, necessaria a render compita 
1’ Ontologia. 

.Da' quest’essere, come da miniera inesauribile, abbiam tratto 
quei concetti o idee, intorno a cui si volge la Teologia. Con- 
cetti che armonizzano coll’ unità e colla semplicità dell’essere 
puro e iniziale; mentre pur da quell’unità non discorda la plu- 
ralità degli enti dell’universo conosciuti per le idee, in quanto 
stanno uniti al medesimo e purissimo atto dell'essere infinito, 
senza che perciò ei si mescoli e si confonda cogli enti finiti. 

Quest’essere iniziale, dimostrando inoltre un’intrinseca neces- 
sità di esistere in sè non soltanto come idea vuota e inattiva, 
ma tutto vita ed essenzial sentimento ed azione, ci fece argo- 
mentare la necessità dell’esistenza di Dio, al quale noi siamo 
pur giunti partendo dagli esseri conosciuti nell’ idea e per 
l’ idea. 

Anche la possibilità della creazione ci fu mostrata dall’es- 
sere iniziale, Che anzi l’essere iniziale stesso, come vedemmo, 
è il fondamento primo della creazione, e si può dire una prima 
creazione, perchè suppone un’astrazione divina e libera, per la 
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(1) Vedi Teodicea, n. 832. 
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quale fu posta la possibilità degli enti, possibilità che trapassò 
alla realità, per l’onnipotenza di Dio, nella formazione degli enti 
intelligenti, che sono la parte prediletta e più nobile dell’ uni- 
verso, enti che esistono in virtù di quella divina e libera astra» 
zione operata nel Verbo di Dio e congiunta alla divina onni- 
potenza. 

La creazione degli enti intelligenti fatta immediatamente da 
Dio determina il fine di tutte le cose, che non può essere altro 
che il perfezionamento degli enti stessi intelligenti; questo si 
raggiunge mediante il bene morale, e il bene morale sì arriva 
mediante una perfetta unione con Dio, che importa l’amore e 
la gloria che gli enti intelligenti porgono a Dio meritamente: 
gloria a cui sarà posto l’ultimo finimento per la restaurazione 
di tutta la natura, e quindi per una sommessione di tutte le 
forze all'Ente supremo, cioè per la Risurrezione e per l’uni- 
versale e supremo giudizio, 


A CO CENINO 


ALLE OPERE DELL'AUTORE 
CHE TRATTANO DI ONTOLOGIA E TEOLOGIA. 


Anzi tutto sono a vedere nel Sistema filosofico il n. 165 e 
i seguenti fino al n. 4188, che segnano i confini delle Scienze 
ontologiche, cioè dell’Ontologia propriamente detta e della Teo- 
logia razionale, ne danno la definizione, e in men di dieci pagine 
annunziano il meglio di quelle scienze. 
poi a ricordare, che l’Ontologia concepita nel più ampio 
senso, cioè abbracciante e la stretta Ontologia e la razionale 
Teologia, e vagheggiata dall’Autore in una grande opera a cui 
da il nome di Teosofia, era nella mente di lui il lavoro che 
dovea, a sua detta, coronare il suo sistema e i suoi studi; onde 
a quell’opera egli tornava frequentemente le più care e pro- 
fonde meditazioni. 
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Quest’opera fu da lui incominciata con una partizione dedotta 
dalla trinità delle forme dell’Essere, e di essa abbiamo, quasi 
frammenti, due opere postume, il Reale, di cui toccammo nella 
Cosmologia, e l’Idea, di cui fu toccato nell’ Ideologia. 

Ma appresso a più mature considerazioni, egli s’era posto a 
rifare quell’opera, lasciando in fondo la partizione antica, ma 
aggiungendo il legame nell’unità dell’Essere, da cui germina la 
trinità dell'Essere medesimo. Rivolse adunque la trattazione 
intorno all’Essere uno e trino, e però prese a discorrere del- 
l'’Essere nella sua unità perfetta, e nell’ intero suo essenziale 
organamento, facendo precedere a tutto questo, quasi prefazione, 
il Problema ontologico, e di poi le Categorie. 

Quel che ci rimane della grand’opera concepita nel nuovo 
disegno, consiste in tre volumi stampati a Torino, presso la So- 
cietà editrice di libri di Filosofia, negli anni 1859, 1863, 1964. 

Il primo deitre libri che compone il I. Volume, prefazione, 
come dicemino, di tutta l’opera, si propone sotto forme diverse 
il Problema ontologico; come cioè si possa conciliare la plura- 
lita delle cose coll’ unità dell’ Essere, e schiude vie luminose 
alla soluzione del Problema, la quale già fin dalle prime pagine 
si presagisce vigorosa e piena. 

L’altro libro pertratta le Categorie, o la prima e più alta 
classificazione di tutti gli enti ed entità, mostrando il difelto 
di altre classificazioni a cui s'attennero i più grandi filosofi an 
tichi e moderni. Classificazione che anticipatamente e quasi per 
sorpresa alza un lembo del velo dell'Essere, e con tanta esì- 
genza e maestà lo fa allo sguardo balenare, che insieme col- 
l’autore il lettore imparziale, che voglia abbandonare cavilli € 
vani riguardi, è stretto a confessar necessario in una perfetta 
Ontologia il mistero della Trinità delle divine persone. 

Afforzato la mente da questi studi, e sempre fiso nel Problema 
ontologico nettamente determinato, l'Autore si accinge alla s0- 
luzione di esso, e nel libro terzo tratta dell'Essere nella sua unità. 
Qui egli deduce e distingue con accuratezza tutti quei concetti, 
di cui l’Essere Uno è fecondo; procedendo securo entro a quei 
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sacri recessi, e talor diremo labirinti, ove più d’un lettore al- 
euwaina volta si smarrisce per l’altezza della riflessione a cui è 
Chiamato, e tutti forse i lettori debbono in alcuni punti occu- 
bare ogni loro forza per salire dove il grande pensatore li vuole 

arditamente condurre. Qui egli spiega largamente i concetti di 
» Unità, di uno, di quantità, di qualità, di identità, di limitazione, 
| di possibilità, di potenza, di atto, e altri parecchi. E al lume 
di questi concetti, e quindi dell’Essere scrutato ne’ suoi visceri 
e massime nella sua unità, si leva fino all’ atto creatore, de- 
scrivendo poi la creazione con modo sì netto nella sua subli- 
mità, che ne rimangono, a' quel che ci pare, indefensibilmente 
abbattuti il Panteismo e molti altri errori intorno all’origine 
delle cose. 

Il secondo volume è tutto occupato da un altro libro, che 
vedremo continuarsi anche nel volume terzo, e che tratta del- 
1’ Essere trino. Considera l’Autore questa trinità primamente nel- 
l’Essere iniziale, come avea fatto spesso ne’ libri precedenti, e 
s’ innalza poscia alla Triade Augustissima, espone il processo 
delle tre divine Persone, e intorno a questo mistero disasconde 
veri che osiam dire pellegrini e non isvolti da altri autori; 
onde la mente del Cristiano filosofo che lo segue paziente e 
medita con serena calma quelle pagine, si sente come innon- 
dato del più puro gaudio intellettuale. | 

Sono in questo libro altresì discorse a lungo le Relazioni, 
e il loro principio, che si fa consistere nell’essere e nel suo 
ordine perfettissimo, fonte d'ogni altro ordine degli enti, e d’ogni 
perfezione. Si esamina perciò sottilmente il concetto di ordine 
e di perfezione, che dispone gli animi al concetto di Bellezza; 
della quale così a lungo si favella, che potrebbe cavarsene un 
trattato utilissimo alla letteratura e alle arti belle, per avviarle 
a quel sommo a cui oggimai aspirano e di cui sono capaci. 
Tra le cose ivi notevoli per novità e importanza, non si può 
tacere la spiegazione della facoltà d’inoggettivarsi, cioè di quello 
slancio del soggetto nell’oggetto, che così bene disvela la di- 
gnità dell’ente intellettivo e morale. 
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Finalmente nel terzo volume ch*è una continuazione del libro 
precedente, ossia non esce dall’Essere trino, si passa a descri- 
vere e le azioni dell’essere in quanto fa sussistere altri enti, e 
le azioni degli enti infra loro; e quindi si viene a compiere ciò 
che largamente s°’cra detto della creazione, mistero intorno al 
quale il filosofo rivolge il meglio delle speculazioni ontolo- 
giche, senza la pretesa di rompere il velo del mistero, ma solo 
coll’intento di mostrar la stupenda armonia tra quella che in- 
segna la ragione e la fede. Si discorre a lungo in questo vo- 
lume del concetto di causa, e della prima Causa, che senza 
contraddirsi pone molti efietti con un atto solo e semplicissimo; 
e quindi il Problema Ontologico trova la sua soluzione 'per 
ogni verso compita. Il simbolo stesso dei dodici anelli della 
catena ontologica, mettendo insieme tutti gli aspetti dell’ Ente 
supremo con altrettanti dell'ente finito e dell’universo, fa ri- 
splendere un tutto armonico e maestoso, in cui la pluralità 
dell'essere infinito e finito concorre ad unità perfettissima. E 
quantunque la materia e i corpi sieno più lontani che gli altri 
enti dall'unità per essere divisibili e moltiplicabili, tuttavia me- 
diante i principj corporei e sensitivi son condotti all’unità che 
per sè non avrebbero; e nel loro movimento e nelle loro ope- 
razioni serbano leggi, che sono il fondamento delle scienze fi- 
siche e matematiche, e ai matematici e ai fisici porgerebbero 
utilissima materia di meditazione. 

È chiaro poi, che in tutta l’opera vanno unite all’Ontologia 
moltissime logiche verità, come l’esistenza di Dio, la creazione, 
il fine della medesima e molte altre, più o meno svolte; onde 
potrebbesi trar da quest'opera le verità fondamentali della Teo- 
logia naturale e rivelata. 

Più direttamente intendono a uno scopo teologico altre due 
opere: il Divino nella natura, libro dedicato ad Alessandro 
Manzoni, e stampato a Intra l’anno 1869; e La Teodicea, della 
quale nella Cosmologia s° è discorso, 

Nella prima, ch’ è opera postuma, e non compiuta, ma con- 
dotta bene innanzi, il Cristiano filosofo si propone di mostrare col 
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testimonio di una erudizione pellegrina e quasi meravigliosa, che 
tutta la natura posa sopra un elemento divino, da cui è retta 
e avvivata, e senza il quale ella sarebbe impossibile; e prova 
che questo elemento divino è l'/dea, è l’Essere iniziale, che da 
alcuni fu confuso con Dio, e da altri confuso colla natura, onde 
vennero i principali errori intorno alla divinità, cagionati dallo 
spezzamento del concetto primitivo di Dio, l’Essere vivente, ne” 
due suoi elementi, l’Essere (il puro essere) e la Vita. La con- 
fusione dell’ Essere iniziale coll’ Essere assoluto, generava l’ido- 
latria filosofica o delle idee; e la confusione del puro essere 
reale, della semplice vita e realità delle cose, con Dio, generava 
l'idolatria propriamente detta e volgare. Distinzione che non 
poco può agevolare l’intelligenza delle Mitologie, sceverando 
dagli errori di esse quello che tengono in sè di buono e di 
giusto nella credenza che tutta la natura fosse consecrata quasi 
da un alito secreto della divinità e tutto partecipasse della me- 
desima. 

L’altra opera, la Teodicea, intesa a giustificare la Divina Prov. 
videnza nella permissione del male, fu da noi altrove ricor- 
data. Basti qui aggiungere, che in essa si trattano sovente 
punti di Teologia i più dilicati e profondi, come la natura 
della Grazia, la sua dispensazione, la predestinazione e ce.e non 
mai senza nuova luce che fa comparir più bello e più autore- 
vole ìil magistero della fede. 

Ad essa va unita, quale appendice, una dissertazione intorno 
a’ bambini che muojono senza battesimo, i quali nell’opinione 
ben fondata dell’autore, e alle madri soavissima, avrebbero nel- 
l’altra vita pei meriti di Cristo una felicità naturale. 

Conchiuderemo finalmente dicendo, che in tutte le opere del- 
l'autore stanno germi, più o meno svolti, di Ontologia e di 
Teologia; nè altrimenti potea essere per la semplicità e unità 
del principio che penetra in tutto il sistema. 


— COMI 
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SECONDA CLASSE 


SCIENZE DEONTOLOGICHE 
1) 
DEONTOLOGIA 


NOZIONE E AMPIEZZA DELLE SCIENZE DEONTOLOGICHE, 
E LIMITI DELLA NOSTRA TRATTAZIONE. 


Siamo alla seconda parte delle Scienze di ragionamento, e 
all’ultima parte della Filosofia disegnata dal nostro Autore; 
siamo alla Deontologia, che è il complesso di quelle scienze che 
trattano della perfezione dell’ente; e del modo con cui ella si 
acquista, si produce, o anco si perde (4). 

La perfezione è l’astratto del perfetto degli enti in generale; 
e il perfetto è « l’uno formato nel modo più compiuto dalle 
« entità che sono atte a formarlo, e che noi diciamo elementi 
« dell'ordine. In quanto poi si scorge qualche unità formata 
« dai più, ma questi non la costituiscono unità se non in parte 


(1) Ved. Sistema filosofico, n. 189 — Laddove l’Ontologia ci porgeva 
l'ente quale è, la Deontologia ci porge l’ente quale dee o dovrebbe 
essere. E trae il suo nome dalla greca voce dio», ovres; che, con pro- 
fondità degna di meditarsi, fu usata a significare tanto il necessario, 
quanto il comodo e il decevole e quasi il perfetto; perchè invero ogni 
essere intelligente sente la perfezione come cosa necessaria a come 
piere la propria natura, e solo nella perfezione si tranquilla e s'ap- 
plaude, rimanendosi in faticoso disagio finch’egli non l’abbia raggiunta, 
e non la vede raggiunta da chi gli è caro. Indi la scienza deontolo- 
gica fu e sarà sempre, singolarmente nell’età più corrotte, il tor- 
mento delle anime belle e grandi: le quali, tuttochè ne ignorino il 
greco nome, per una rapida integrazione della mente affettuosa, scer- 
nono dappertulto e rimeditano desiderosamente gli archetipi da lei 
offerti. Qui vale più che mai il biblico detto: Aggiunge dolore, chi 
aggiunge scienza (Eccles. I. 48). 
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« în tanto quest’uno dicesi‘imperfetto, e imperfezione la qualità 
« che di lui, sotto questo aspetto, si predica. 

« Altro adunque è il concetto di perfetto, altro quello di 
« eccellente. Tanto è più eccellente un uno, quanto è più ricco 
« di entità; ma ogni uno è perfetto quando risulta compiuta- 
« mente da tutte le entità che sono atte a formarlo » (4). 

La ricchezza poi e la dignità degli enti si conosce col cri- 
terio che si può esprimere in queste due proposizioni: 

« 4°) Un ente è maggiore dell’altro, quanto più di entità 
« hanno i suoi termini; 

« 2°) Un ente è maggiore dell’altro, quanto, supposti i ter- 
« mini di entità eguali, egli ha più di semplicità, sicchè ci sia 
« un nesso più stretto tra i suoi termini e il suo inizio » (2). 

Si perfezionano dunque gli enti per mezzo dei termini degli 
alti loro; e quando tutta l’attività di un ente raggiunge quei 
termini ai quali è ordinata, allora l’ente si dice perfetto. Per 
conoscere quindi in che stia la perfezione degli enti, e quali 
mezzi si debbano usare per conseguirla, bisagna studiar la na- 
tura degli enti, studiarla in tutti i suoi elementi, ne’ rapporti 
dei medesimi, ne’ varii termini delle singole potenze, e nelle 
relazioni che queste potenze tengono infra loro. 

Gli enti si distinguono in necessarii e contingenti. L'ente 
necessario è uno, e questi è Dio, per sua natura perfettissimo ; 





(1) Teosofia, n. 995 — Sempre desiderevole e bella è la Perfezione, 
non sempre l’Eccellenza. Perfezione (da perficere) dice maturamento 
e compitezza d’una natura per l’ordine ch’ella offre in tutte le sue 
parti composte a bella unità. Eccellenza (da ezcellere) dice il sopra- 
Star d'una parte: la quale col suo soverchio e parziale svolgimento 
può talor mortificare, sgagliardire, assonnare le altre parti e così il 
meglio della natura. Quante eccellenze tutt'altro che perfezionatrici! 
Il celebre pennelleggiatore Oderisi d’Agobbio, posto dal Poeta a per- 
fezionarsi nel Purgatorio (C. X), dà colpa di sue imperfezioni all’ im- 
moderato amore dell’eccellenza nella propria arte, si confessa peccante 

» + » per lo gran desio 
Dell’ ECCELLENZA ove il mio core intese. 
(2) Teos., n. 672. 
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gli esseri contingenti sono tutti quelli che formano l'universo 
attuale. Lasciate le perfezioni di Dio alla contemplazione affet- 
tuosa del Teologo e de’ cultori della Religione, quando si tratta 
della perfezione dell’ente contingente in generale, hassi la Deon- 
tologia generale; e la particolare, quando si tratta della per- 
fezione de’ singoli enti speciali. 

Ogni ente, in quanto esiste, ha il fondamento della sua per- 
fezione; la quale non è altro che quel primo, atto di esistere, 
svolto e consumato in tutta l’attività ond’esso è capace. Quindi 
l'ente si perfeziona coll’accrescimento e sviluppo dell'attività 
che nel suo principio si annida e si unifica. Gli enti termini, 
come l’esteso, i corpi e la materia, non sono, propriamente 
parlando, capevoli di perfezione, perchè mancano di unità loro 
propria e intrinseca. Idonei a perfezione sono i principj:i prin- 
cipj senzienti, e sopra tutto gl’intelligenti. I termini cospirano 
a perfezione in quanto si acconciano alla natura del principio, 
e concorrono ad attuarlo e ampliarlo in sua attività e in suo 
sentimento. Inoltre, siccome i principii senzienti coi loro ter- 
mini sono ordinati agli intelligenti, così la loro perfezione sta 
in accomodarsi ai principii intelligenti, ai quali sono soggetti: 
onde l’animalità sarà tanto più perfetta, quanto più si lascerà 
signoreggiare dai principii intelligenti, a cui è naturale ministra. 
Di che si vede che la vera e finale perfezione è a cercarsi nel- 
l’essere intelligente. 

Dacchè poi gli enti privi d’intelligenza si possono riferire 
agli intelligenti in più guise; può di loro predicarsi la perfezione 
e la imperfezione in diverse maniere, Gli enti tutti, non esclusi 
gl’intelligenti, si possono riferire a Dio, causa suprema di tutte 
le cose; e così tutti gli enti dell’universo saranno perfelti in 
quanto corrispondono complessivamente all'esemplare eterno, è 
s’aggiustano al fine per cui furono creati. Gli enti termini, 
spazio, materia e corpi si possono considerare in relazione a 
quei principii corporei, da’ quali dipendono; e allora hanno 
quella perfezione che dimora nella loro armonia coll’attività ne- 
cessaria e libera di questi principii. Considerati invece nella 





si 
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loro attinenza coll’uomo si perfezioneranno coll’attemperarsi e 
porgersi convenientemente all’esigenza della natura umana. 

Quanto agli esseri intelligenti, noi possiam riguardarli, o nel 
loro tutto, e quindi nella loro totale perfezione; o parzialmente, 
e quindi nel perfezionamento di qualche loro potenza e facoltà. 
E così pure potrem riguardare le altre cose naturali e artifi- 
ciali, in quanto ajutano e favoreggiano o tutto l’uomo, o qual. 
che sua attitudine ‘ed esigenza. 

Chi volesse trattare della perfezione degli enti in generale, 
avrebbe a svolgere tre belle parti: 

« La prima descrive l’archetipo di ogni ente, cioè lo stato 
« dell'ente che ha toccato la sua somma perfezione. 

« La seconda descrive le azioni, colle quali si può produrre 
« la perfezione degli enti. 

« La terza descrive i mezzi, coi quali si può acquistare l’arte 
« delle dette azioni. 

« L’archetipo dell’ente, ossia la perfezione ideale, è l’esem- 
« plare e la guida di tutte le arti: le azioni, colle quali si 
« producono le perfezioni degli enti, sono comprese in tutte le 
« arti meccaniche, liberali, intellettuali, morali; i mezzi che 
“ conducono a queste arti, costituiscono l’educazione speciale, 
« ossia la scuola di dette arti. 

« Quindi apparisce l’immensa vastità della Deontologia generale. 

« La Deontologia speciale è più vasta ancora, poichè ce n’è 
« una per ogni specie di enti. 

« È non solo per gli enti naturali, ma ben anco per gli 
« artificiali. 

« E se si parla di quelli di cui è artefice l’uomo, si fanno 
« avanti, tra le arti più nobili, quelle che hanno per iscopo di 
« produrre degli oggetti belli (1). 





(1) Ne' frammenti di alcuni scritti, probabilmente giovanili, di Cal. 
lologia, l'Autore così distingue dalle arli meccaniche le arti belle. 
e Oltre gli atti che si consumano e si perfezionano nello spirito, ha 
< l'uomo la facoltà d’imperare movimenti al proprio corpo. E questi 
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« Ciascuna delle arti belle ha la sua scienza propria; e 
tutte queste scienze suppongono una scienza del bello in uni- 
versale, che chiamiamo Callologia, della quale è una parte 
speciale l’Esteltica, che tratta del bello nel sensibile. Ma la 
Callologia e l’Estetica appartengono prima di tutto alla Deon- 
tologia generale, e massimamente a quella parte che descrive 
gli archetipi degli enti » (4). 
« Tanto la Deontologia generale quanto la speciale trae l'ori- 
« gine e la norma dall'Essere col suo essenziale ordinamento. 
Quest’essere sotto la forma ideale intelligibile ci porge gli 
archetipi delle cose; sotto la forma reale ci da la forza a 
poter attuare l’archetipo; e sotto la forma morale dirige le 
azioni perchè queste possano compiere l’attuazione dell’ar- 
chetipo. E perchè l’essere sotto una forma comprende l’es- 
sere sotto le altre due, l’archetipo dovrà avere sempre con 
sè la forma reale e la morale, ossia non potrà essere com- 
« piuto e perfetto se non sia morale, e quindi se non si rife- 
« risca agli enti intelligenti. E anche la realità e i mezzi che 
« si adoperano a realizzare l’archetipo, devono avere un fine 
« giusto e morale. 

« Noi non ci fermeremo a classificare tutte le scienze deon- 





« 0 sono rappresentativi degli atti interni, o non hanno nessuna Té- 
« lazione con quelli. I primi danno origine a tutte le arti belle, © i 
« secondi alle arti meccaniche. — Io reputo che nella fedele imila- 
« zione dell'uomo interiore sia riposta una bellezza comune, a dir 
« vero, a tutte le arti belle. Ma data la fedeltà di tale imitazione, il 
« suo pregio principale sta certamente nella perfezione dell’oggetto 
« imitato ». — Accenna poi a tre cose da doversi esaminare circa le 
arti imitative: la materia, colla quale o nella quale s’imita; l'oggetto, 
che si cerca ritrarre; e i varj modi di simiglianza. E quanto alla prima, 
soggiunge: « Materia, a quel che parmi, sono il gesto, il suono, la 
« favella, i colori e le forme. Il gesto dà luogo alla danza e alla pan 
« tomima; il suono al canto e a’ musicali strumenti; la favella all’elo- 
« quenza e alla poesia; i coluri alla pittura e al mosaico; le forme 
« alla scultura, all'architettura, all'arte de’ giardini. In queste selle arti 
« io credo si possano comprendere tulte quelle che a ragione s'ap- 
« pellano imilative e liberali ». 

(41) Sist. Fil., n. 208, 209, 2%0. 
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: tologiche speciali; ma restringeremo il nostro discorso alla 
« Deontologia umana, cioè alla scienza della umana perfezione. 
« L'uomo è un essere reale, intellettuale e morale; quindi 
« partecipa della perfezione propria dei tre modi dell’ essere. 
« Ma poichè la perfezione morale è completiva delle altre, ed 
« ella sola è perfezione personale, perciò la dottrina della per- 
« fezione morale è quella che riassume in sè la dottrina del- 
« l’umana perfezione » (4). 
« La dottrina dell’umana perfezione presenta alla mente 
« quelle tre stesse parti in cui abbiamo detto dividersi la Deon- 
« tologia generale, cioè 4°) la dottrina dell’archetipo umano, a 
<« cui ogni uomo deve cercare d’avvicinarsi; 2°) la dottrina di 
« quelle azioni, colle quali l’uomo avvicina e conforma se stesso 
<a quell’archetipo; 3°) la dottrina dei mezzi ed aiuti co’ quali 
« è stimolato e avvalorato a tali azioni. 
« La prima di queste dottrine dicesi Teletica, la seconda 
« Etica, la terza, cioè la dottrina dei mezzi, si parte in più 
« scienze. Perchè l’uomo può acquistare ed applicare questi 
« mezzi a se stesso, e questa scienza dicesi Ascetica. Ovvero 
< può applicarli a’ suoi simili eccitandoli ed aiutandoli all’acqui- 
« sto della perfezione umana; e la scienza che insegna ad ap- 
« plicarli all'individuo dicesi Educazione o Pedagogia; quella 
« che insegna ad applicarli alla società famigliare, acciocchè 
« questa, resa buona, influisca a render buoni gl’individui che 
«la compongono, chiamasi /conomia; quella che insegna ad 
* applicarli alla società civile, acciocchè anche questa, resa 
« buona, abbonisca i suoi membri, dicesi Politica; quella fi- 
« nalmente che insegna ad applicarli alla società teocratica del 
« genere umano, dicesi Cosmopolitica » (2). 
« La scienza che descrive l’uomo perfetto come un arche- 
« tipo, ossia la Te/etica, non fu ancora scritta nè tentata, ed 
« ella non potrebbe essere, prima che tutte l’altre scienze in- 
« torno all'uomo giungano alla loro perfezione; e neppure al- 





(1) Sist. Fil., n. 21, 212. 
(2) Ivi, n. 243. 
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lora questa scienza sarà mai compiuta. Massimamente che, 
« al presente l’uomo è decaduto, e la sua natura non fu pura 
« giammai, nè era conveniente che tale fosse lasciata, onde fu 
sempre mista col divino e soprannaturale; e ciò che può di- 
venire l’uomo più perfetto in quest’ordine doppio, voglio dire 
naturale e soprannaturale, è cosa che vince e sfugge il pen- 
siero stesso dell’uomo, e però non può essere compiutamente 
raggiunta dall’umana filosofia. Ma invece d’aver noi quest’ar- 
« chetipo descritto in parole e consegnato alla morta lettera 
« dei libri, Iddio stesso pose innanzi all’uomo il suo archetipo 
« vivente, e questi è Gesù Cristo, Capo e Signore dell’uman 
« genere » (1). 

Lasciata dunque la Teletica alla meditazione del cuore, a noi 
ora spetta di percorrere, o almeno di accennare con quella 
brevità che è richiesta dalla natura del nostro lavoro, le se- 
guenti scienze deontologiche: 

I L’Etica o la scienza del bene morale, cioè la Scienza 
del Dovere, facendole seguitare, quasi a compimento, 
la Scienza del Diritto. 

II L’Ascetica, 

II[ La Pedagogia, 
IV L’Iconomia, 

V La Politica, 

VI La Cosmopolitica. 





(4) Sist. filos., n. 714 — Alla Teletica, che, come annunzia il verbo 
greco da cui ella tiene il nome (redto, Anto, perficio), s’affisa negli 
enti perfetti, ognun vede quale aiuto debba prestare la facoltà dell’/#- 
legrazione e degli Archelipi, che vedemmo nella Logica (Vol. I, pag. 
229, 230) e quella dell’/noggetlivazione, che fu discorsa nell’Ontologia 
(pag. 44 e seg.). Non solo i grandi genj delle scienze e delle arti, ma 
eziandio i grandi del regno di Dio, fan tulti un incessante esercizio 
di quelle due facoltà nobilissime. Può dirsi che la inenarrabile va- 
rietà de’ tipi di morale bellezza e di santità, ch'è destinato a dare al 
cielo il Cristianesimo, si fondi ne’ molteplici modi con cui gli uomini 
possono, per forza di amorosa integrazione, apprendere le infinite per- 
fezioni di Cristo Archetipo, e così in lui, più o men forte, più o men 
pienamente inoggettivarsi. 
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ETICA 


0 
SCIENZA DEL BENE MORALE 


NOZIONI PRELIMINARI 
I. 


L'uomo è ordinato alla moral perfezione 
o al bene morale. 


Secondo le cose dianzi esposte, la natura stessa dell’ uomo 
dovrà mostrarci la necessità del bene morale per la sua per- 
fezione; e il bene perfettivo dell’uomo ci potrà condurre a de- 
terminare i mezzi per ottenerlo. 

Vedemmo già, essere potenze primitive nell'uomo il senso 
corporeo, l'intelletto e la ragione; all’intelletto seguitar la vo- 
lontà, e alla ragione la libertà. Nella volontà e nella liberta del- 
l'uomo dimora la sua personalità, quel sommo della natura 
umana, che accoglie sotto di sè, e regge tutte le altre facoltà e 
potenze. Nella perfezione della personalità umana avrem dunque 
la perfezione di tutto l’uomo: perfezione attuale e diretta della vo- 
lontà; implicita, indiretta e participata, delle altre facoltà ancelle. 

Ogni potenza, e anch’ essa la volontà, si perfeziona quando 
aderisce convenientemente al suo termine, quando si stringe 
con tutta la sua attività al termine od obbietto, pel quale sussiste 
e al quale è fatta. Il principio senziente dipende dal termine 
sentito, e al sentito corporeo è ordinato: e quindi la perfezione 
di tal principio esigera ch’egli si raggiunga al suo termine nel 
modo più intimo, e così, da sentirlo nella pienezza maggiore; 
poichè quanto più egli sente, più egli ha di vita e di realità. 
Il principio intelligente dipende dall'oggetto inteso, e quindi 
crescerà in perfezione quanto più con quello sarà unito, e lo 
sentirà di un sentimento spirituale. Si unisce egli poi all'oggetto, 
con amarlo e penetrar mediante l’amore sempre più nella co» 
noscenza di esso, con trasportar se medesimo in lui e all’esi- 
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genza di lui, quant'è possibile, adagiarsi e modellarsi. Questo 
ben disposto e operoso amore verso l'essere nel suo ordine, 
questo è, che si dice perfezione morale. Perfetta è la volontà, 
e con lei perfetto è l'uomo, quando egli ama ogni ente con 
tutla imparzialità, ama l’essere intero, e con tutto il suo ordine; 
il che vuol dire, quand’egli spontaneamente versa dappertutto 
il suo affetto, e insieme lo spartisce e ammisura secondo la 
norma dell’oggetto, cioè secondo il quanto di entità e di pregio 
ch'egli vede accogliersi in ogni cosa, al lume dell’essere ideale 
che del suo spirito è oggetto perpetuo e forma tutto il suo 
intendere. 

« L'essere intuito (dice il nostro Autore) misura i diversi enti; 
« e la volontà sente l’esigenza loro di essere riconosciuli per 
« quel che sono. La volonta non deve opporsi all’ intendimento, 
« ma dee compiacersi del vero conosciuto dall’ intendimento. 
Tutti gli enti sono per loro natura beni alla volonta, sono a 
lei amabili.Ma la volontà, essendo libera, può opporsi a quella 
legge di natura, e alle entità vere opporre delle entità false, 
come oggetto del suo amore; può accrescere e diminuire a se 
stessa le entità, e quindi i beni, in opposizione al vero loro 
« essere. Così facendo, ella contraddice alla verità, fa guerra 
« all’entità, è dunque ingiusta; altera la legge naturale che sta 
« fra lei e gli enti reali, è dunque disordinata, snaturata. La 
« menzogna interna, l’ingiustizia, il disordine volontario, è ll 
« male morale; il contrario a tutto questo è il bene (1). 

L'uomo pertanto, come ogni intelligenza, è fatto per l’amore 
ordinato dell’essere, e da questo amore atlinge la sua principal 
perfezione: egli è obbligato a procacciarsela, perchè così vuol 
la natura sua, e l’oggetto che il fa intelligente: ed ella, questa 
perfezione, è appunto ciò che ha nome di Bene morale (2). 


iii io so slitte 
(1) Sist. Filos. n. 203. ° 
(2) In quella terzina, colla quale Matelda nel Paradiso terrestre de- 
scrive a Dante la creazione dell’uomo (Parad. XXVIII, 91): 
Lo sommo BENE, che solo a sè piace, 
Fece l’uom BUONO a BENE, e questo loco 
Diede per arra a lui d'eterna pace: 


a a an a 
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II 
Del bene e del male in generale. 


Ma uno sguardo al bene in generale, e dipoi alle varie specie 
di bene, ci metterà più addentro nella natura del bene morale. 

Bene in generale, s'intende ciò che si appetisce. 

Per due ragioni può altri appetire una cosa: o per un di- 
letto ch’egli aspetta venire a sè da quella; o per le doti e pro- 
prietà, che gliela mostrano de®ha di esser voluta e goduta, 
senza tuttavia ch’egli si proponga a fine il senso di godimento 
ond’ella può farsi cagione. 

Nel primo caso d’uno sperato diletto e soddisfazione, egli è 
chiaro per sè, che la cosa appetita dee convenire col soggetto 
appetente, dee perfezionarlo in tutto o in qualche sua parte e 
facoltà: chè nessuno crede e cerca dilettarsi e satisfarsi di cosa 
disadatta e disdicevole alla propria natura. Ma anche nel se- 
condo caso, in cui l’appetito vien desto dalla sola vista della 
dignità di una cosa per se stessa pregevole, senza alcun ri- 
sguardo al proprio interesse, sarà necessario che intervenga la 
detta convenienza: poichè non par degno di appetirsi ciò che 
non risponde ai bisogni e alla natura dell’ appetente, il quale, 
coll’appetire quel che merita il suo affetto, già perfeziona se 
stesso, ponendo un atto che dovea porre, un atto che è un 
sentimento speciale dell’anima nostra come volente ed amante. 





parve a più commentatori un gioco di parole, o troppo ardito costrutto, 
quella sentenza: il sommo Bene fece l' uom buono a bene, 6 cerca» 
rono altre lezioni contro l’autorità quasi conforme dei codici. Ma in 
verità nulla eravi da emendare, e molto aveavi da meditare. Chè nel 
primo verso non si potea meglio esprimere Iddio, fonte d'ogni per- 
fezione e quindi d’ogni bene, Perfezione e Bene infinito non men come 
Subbietto, che come Obbielto, e quindi non bisognoso della creatura. 
E nel secondo verso non poteasi meglio significar la partecipazione 
che il creatore fa della propria Bontà e perfezione all'uomo, e l’atti- 
ludine e l'obbligo e il fine che gli diede di custodirla e crescerla al 
possibile per mezzo della libertà, e così di tornare e ricongiungersi 
più pienamente a Lui, sua Beatitudine: poichè tutti questi sensi in 
quella semplice preposizione A sono felicemente contenuti. 
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V’ ha quindi una proprietà, un’attitudine e perfezione nel- 
l’ente appetito, e havvene pure un’altra nel soggetto appetente: 
quella è condizione e causa di questa. La cosa che ha la pro- 
prietà di ben affarsi all’appetente, si dice in questo senso per- 
fetta, e come tale è riguardata da chi stende, per così dire, 
verso lei le braccia dell’appetito. Ei la appetisce propriamente 
con quella perfezione, per cui ella a lui sì assesta e si con- 
forma; egli dee aver già fattq prova o deve nel proprio sen- 
timento trovare una regola che lo assicuri, com’essa con quella 
data proprietà favoreggia e afpaga i bisogni e le esigenze della 
sua natura. Quindi le perfezioni degli enti sono tali in quanto 
si rapportano al sentimento; quando noi concepiamo tali per- 
fezioni, e il godimento, la satisfazione che ne deriva nel sog- 
getto a cui si riferiscono, allora noi abbiamo il concetto di 
bene. 

« Vi ha dunque uno strettissimo ed essenziale rapporto e 
« nesso tra la perfezione di una natura, e l'appetito della me- 
« desima, giacchè questo senziente appetito è condizione ne- 
« cessaria alla esistenza di quella; e però il bene non può es- 
« sere formato da un elemento solo, ma ambidue si richiedono 
« a costituirlo, essendo perfezione e senso di essa termini re- 
« lativi; conclusione, che per quanto maravigliosa possa parere, 
« ella è però irrecusabile, siccome data dall’analisi del concetto 
« di perfezione, giacchè una perfezione che non da nessun di- 
« letto non può concepirsi come perfezione, ma è cosa al tutto 
« indifferente, che nulla perfeziona, perchè è nulla (4). 





(1) I sensi cher presso i Romani la voce Bonum suol pigliare, or di 
quidquid natura sua integrum ,nbsolutum, perfectum est, or di idoneum, 
apium, commodum, or di jucumdum, favens, expelenduni, natura con- 
veniens ecc., come puoi vedere nel Forcellini, s‘taccordano con quel 
che dice l'Autore. Ma se quasi istintivamente fu sempre sentita dagli 
uomini ed espressa nel comune parlare la stretta relazione che passa 
tra Bene e Sentimento di esso, non per questo fu abbastanza avvertita 
dalla riflessione de’ filosofi la conseguenza necessarià che trae da 
quella relazione il Rosmini: che cioè dove non è sentimento di bene, 
il bene è nullo, e quando sentimento e saggio di bene non fosse mai 
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« Ma dopo ciò, insieme con questo essenziale rapporto e nesso 
« fra la perfezione delle nature e il sentimemento delle mede- 
« sime, si dee ricononoscere e stabilire altresì l'essenziale loro 
« differenza: questi due elementi sono uniti bensì, anzi indi- 
« sgiungibili, cosi che l’uno chiama l’altro, l’idea dell’uno com- 
« prende l’ idea dell’altro; ma in pari tempo l’uno non è l’altro, 
« anzi l’uno ha un cotal rapporto di opposizione all’altro, pel 
.« quale non possono giammai mescersi insieme ed immedesi- 
« marsi (4). » La perfezione è ragione e causa del sentimento; 
il sentimento ne è l’effetto e la conseguenza. 

Or se le cose si appetiscono per la loro congruenza all’appetilo 
e alla natura dell’appetente, il bene è qualche cosa di ordinato, 
e per dirlo con formola filosofica, è l’ente in quanto si adatta 
al principio che lo appetisce. L’idea dell’essere adunque ci si 
volge nell’idea del bene, tostochè si consideri in relazione alla 
volontà e all’appetito: oggetto dell’intelligenza, l’essere è ve. 
rità, e oggetto e termine della volontà e dell'appetito, è bene: 
è la cosa stessa, risguardata in ordine a due potenze diverse. 


stato, fl bene non sarebbe pur concepibile. — Quale è il bene dell'o- 
recchio e del gusto, se non se il termine loro naturale, il suono e le par- 
ticelle saporose? E senza l'orecchio, wavrebbero mai suoni? o atomi 
saporosi, senza il gusto? La rosa, che io vedo e odoro e tocco, po- 
trebbe ella o sarebbe mai potuta esistere, dove facoltà di vedere, d’o- 
dorare, di toccare non fosse in me, nè fosse mai stata in creatura? 
La risposta negativa, che ci stringe a dare a tali domande il filo- 
sofo Roveretano, potrà ben parere strana in sulle prime, o, male in- 
tesa, aver aria d’un ghiribizzo d’idealista, ma vital nutrimento 
Lascerà poi, quando sarà digesta. 
Leggasi e considerisi a questo proposito l'articolo primo del capilolo 
secondo nell’Opera: « Principj della scienza morale »: articolo certa- 
mente sottilissimo e difficile a cogliersi perfettamente, ma degno di 
tutta la medilazione per una verità profonda, che conferma la dot- 
trina svolta dall'Autore nella Cosmologia, vogliam dire quella legge 
dell'universo ch'egli chiama Sintesismo degli enti, per la quale sentito 
e senziente, inteso e intelligente han così necessario vincolo tra loro, 
che distrutto l'uno di essi, è distrutto anche l’altro. 
(1) Principj della Scienza Morale pag. 24. 
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Se il bene poi ha sua sede nell'essere, e nell’essere in quanto 
ordinato, il male non sarà che la mancanza dell’essere. 
« Il male è sì una negazione, ma non di tuito l’essere: è 
negazione di qualche sua parte e di qualche cosa di cui l'es- 
sere ha bisogno e che gli manca; di che avviene che si o0s- 
servi una ripugnanza fra il principio di quell’essere e fale 
mancanza. — 
« Quindi acconciamente un tempo si adoperava la parola 
privazione, anzichè quella di negazione, a significare il male: 
giacchè questa è troppo universale e vaga, esprimendo tanto 
la rimozione del tutto, quanto quella delle parti: laddove la 
parola privazione esprime la rimozione delle parti e non di 
tutto l’essere, ed inchiude l’idea di un essere che rimane 
privo di qualche cosa, ma che non è però assolutamente an- 
nientato (1) ». | 

III 


Del bene soggettivo e del bene oggettivo e morale. 


Noi dicevamo che si può appetir qualche cosa, o perchè ar- 


reca piacere, o perchè ha tali proprietà che la fanno degna di 
essere appetita siccome ordinata e perfetta. Nel primo caso si 
ha il bene soggettivo, nel sgcondo il bene oggettivo. 


« Laddove il bene si consideri in relazione con un soggetto 
che di lui gode, appellasi soggettivo; conciossiachè ciò che è 
bene in se stesso e riguardato in un modo assoluto, non è 
mica bene considerato relativamente a qualsiasi soggetto. 

« Ed anzi, acciocchè qualche cosa che in sè è bene, possa 
esser bene altresì ad un qualche soggetto, addimandasi una 
particolare convenienza di quel bene a quel soggetto, 0 a 
meglio dire di quel soggetto a quel bene. Vale a dire è ne- 
cessario, che la natura di quel soggetto sia tale, che questo 
possa aggiustarsi e congiungersi debitamente a quel bene di 
cuì si tratta, 6 con lui formare quasi una cosa sola, per la 
quale congiunzione avvenga, che il soggetto goda di quel 





(1) Principj della Scienza Morale pag. 38. 
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« bene: e quindi assai spesso accade che per l’inattitudine del 
« soggetto a congiungersi convenientemente a fruire delle cose, 
« queste, ancorchè buone in se medesime, non sieno punto beni 
« a lui, ma a lui o siano indifferenti od anche mali (4) ». 

Tra i beni oggettivi vi ha un bene assoluto, e questo è Iddio, 
il quale essendo la pienezza e la totalità dell’essere, è la pie- 
nezza e la totalità del bene, bene che trascende infinitamente 
gli altri beni, i quali non sono se non partecipazioni ed effetti 
di questo primo Bene essenziale (2). 

Il bene puramente soggettivo è proprio degli enti senzienti, e 
il bene oggettivo è proprio degli enti intelligenti, che soli pos- 
sono concepire le cose in se stesse, e quindi il bene in se 
stesso. Per l’ente intelligente si mesce sempre qualche parte di 
bene oggettivo al bene soggettivo, perchè a volere un bene 
anche soggettivo richiedesi un qualche grado di cognizione, con 
la quale vogliam qualche cosa in quanto è conosciuta, e però 
anche in quanto si considera bene in se stessa (3). 





(4) Principj della Scienza Morale, pag. 41, 42. 

(2) Ivi, pag. 62. 

(3) Anche l’uso del comune discorso, se ben si riguardi, annette 
quasi sempre al Bene e al Buono qualche senso d’oggettività. Benchè 
non paja da tacersi, che una più squisita e piena proprietà di scri. 
vere e di parlare è solita applicar la parola Bene meglio all’ oggetto 
che al soggetto, e la parola Buono meglio al soggetto che all’oggetto. 
Il cibo, p. es. diciamo 4 noi duono, piuttosto che nostro bene; e l’a- 
mata persona è chiamata le mille volte #/ mio Bene, non mai fl mio 
buono, nè, coll’astratto di buono, la mia Bontà. Nell'esempio poco sopra 
citato dell’Alighieri, che dice di Dio: fece l’uom buono a bene, sì falta 
distinzione tra soggetto e oggetto spicca assai chiara e bella, per chi 
la voglia meditare. Essa potrebbe essere confermata da molti altri 
esempj simiglianti. Qui ci basti osservare che l'italiana favella per 
questa cara parola Bene s'avvantaggia di molto al paragone della la- 
tina; la quale dall'antica voce benus seppe trarre bonum, e l’astratto 
di quello, Bonitas, seppe trarre anco l’avverbio, ma non il nome, dene: 
ond’ella, con meno evidenza ed eleganza della nostra, è costretta molle 
volte ad usar promiscuamente Bonum così pel bene soggettivo, come 
per l’oggettivo, e nel nostro esempio dantesco avrebbe dovuto dire: 
fecit hominem bonum ad Bonum. 


ee 
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Il bene morale o la moral perfezione è certamente fra i beni 
oggettivi; ma al concetto di bene oggettivo ei ne aggiunge un 
altro ben notevole. 

L’essere che sta innanzi alla nostra mente, non solo disvela 
un ordine e un’amabilità sua propria, ma dichiara oltracciò auto- 
revolmente, che vuol essere riconosciuto e amato con tutta l’at- 
tività del soggetto illuminato da lui, e insieme si mostra pronto 
ad approvare ogni atto di tale riconoscimento ed amore. Sino 
a qui ei non può dirsi che bene oggettivo, o se vogliasi dire, 
eziandio bene morale, ma bene morale soltanto appreso come 
possibile. 

Quando poi l’essere con questo suo ordine e amabilità, con 
questa sua inflessibile esigenza di giustizia verso di lui, si con- 
sidera come veramente riconosciuto e amato a tenore dell’or- 
dine amabile e della giusta esigenza; quando in somma si con- 
sidera l’armonia tra lui atteggiato a legislatore, e la volontà a 
lui amorosamente suddita e ossequente, allora abbiamo il con- 
cetto non pur di bene oggettivo, ma anco di bene morale. 

Così, due sono gli accennati beni oggettivi: il primo è l’or- 
dinamento e l’amabilità autorevole del puro essere: l’altro è 
l’essere medesimo coll’atto della volontaria adesiome onde a lui 
si congiunge un essere intellettivo. Questo secondo bene, come 
è chiaro, suppone il primo e lo compie: onde a esso più pro- 
priamente s’addice il nome di bene morale, di moral perfezione. 

La natura però di oggettività non toglie al bene morale, 
ch’ei tragga seco l’effetto altresi di bene soggettivo. Quando 
l’uomo rispetta e ama questo bene morale, egli ne acquista 
una dignità e un pregio altissimo, che forma un bene soggettivo 
generato dall’obbiettivo; e in generale il bene oggettivo per l’es- 
sere intelligente si fa sempre anco soggettivo per un cotale effetto 
di puro godimento che nell’intelligenza da quello ridonda (1). 
Ma riman sempre, che ogni risguardo a soggettivo piacere e in 
teresse va del tutto escluso dal concetto intrinseco di bene 





(1) Vedi Principj ecc. pag. 61. 
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morale, che per quello verrebbe a guastarsi e perire..« Il sog- 
« getto che cerca di soddisfare se stesso (son parole del Ro- 
« smini), non fa ancor nulla di morale: ubbidisce all’istinto della 

« felicità, ma egli non ha in ciò alcun riguardo agli altri es- 
« seri, che han gli stessi diritti di lui, e maggiori ancora; in 
« somma, finchè non pensa che a se medesimo, egli non si leva 
« ad alcun nobile concetto; si rinserra in un amor proprio, in 
« un egoismo, rifiutando d’avere in qualche conto i beni che 
« stanno bensì presenti alla sua cognizione, ma ch'egli non può 
« possedere; il soggetto, in una parola, è formato dal senso, e 

« ne tiene la natura e ne serba le leggi (4). 
Veduto in che stia il bene oggettivo e soggettivo, si vedrà 
di leggieri, che il male soggettivo è qualche cosa che non s’at- 
taglia, ma contrasta al soggetto appetente, lo restringe e il fa 
dolorare; e che il male oggettivo è la mancanza di qualche 
entità e perfezione, che dovrebbe avere un ente oggetto della 
mente. Il male morale poi consiste in una disformità e disar- 
monia della volontà coll’esigenza dell’obbietto e dell’ordine del- 


l’essere. 


IV. 
Epilogo. 


A rannodare le sparse fila del sistema filosofico di A. Rosmini, 
e non perdere di vista il tutto nelle parti così diverse che a 
cè ci chiamano, non incresca un breve ritorno sopra già noti 
concetti. 

L’essere ideale ci fa intelligenti; l’essere reale ci fa sensitivi; 
l'essere morale ci fa buoni. Il primo crea la intelligenza, e ne 
rimane l’obbietto perpetuo; il secondo è sentimento, o termine 
di sentimento; il terzo è forma della volontà, è perfezione di 
essa, e insieme della intelligenza e del sentimento, di tutto 
l'uomo. Fonte il primo alle Scienze d’ intuizione; il secondo, 
a quella di percezione, già discorse nel primo volume; il terzo, 





(1) Principj ecc. pag. 62. 
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al meglio delle Scienze deontologiche, all’Etica, che siamo per 
trattare. 

L’essere appreso in quell’ordine d’intrinseca necessità, che 
abbiamo veduto esigere dalla mente l’assenso, è la Verità; l’es- 
sere contemplato in quell’ordine di splendida gajezza, che ab- 
biam veduto esigere il plauso, è la Bellezza; l'essere voluto e 
amato in quell’ordine d’amabilità autorevole e legislativa, che 
esige da noi gli atti della giustizia, è il Bene o il Buono mo- 
rale, che abbraccia altresì ogni verità e bellezza. 

Ma il bene morale è il fiore, la cima de’beni. Non tutti i 
beni possono arrogarsi l’eccellenza e il nome di lui; di lui, che 
tutti sovrastandoli, tutti in fine a sè li chiama e assoggetta. È 
dunque a distinguer così: 

Bene in generale, è l’ente in quanto viene appetito, è l'ente 
in relazione all’appetito e alla volonta, cioè in relazione al senti- 
mento, sia esso corporeo o sia intellettivo, poichè anco la volontà 
può riguardarsi come la facoltà d’intendere con vigoria e sen- 
timento dell'oggetto inteso. È preso in quest’ampio senso, il 
Bene porgerebbe argomento a una scienza, che ignoriamo se 
fu mai trattata, ma di cui ci rimangono alcuni frammenti negli 
inediti manoscritti del Nostro, che le dà il greco nome di Aga- 
tologia. 

Aeconciamente il Bene generale si può dividere in bene s09- 
gettivo e bene oggettivo, secondo chè si consideri il bene 0 
relativamente al soggetto che ne fruisce, o puramente in se 
stesso. 

Il bene soggettivo, solo e senza mistura d’altro, è proprio 
de’ principj meramente senzienti; ma sempre e’ si mesce, come 
sequela e frutto soavissimo, al bene morale, da cui riceve quella 
nobiltà di senso intellettivo e amoroso, che per sè non avrebbe 
giammai. E la trattazione del bene soggettivo forma una scienza, 
che il Nostro chiama grecamente Eudemonologia, ossia la scienza 
della Felicità, la quale è a distinguersi accuratamente dall’Etica, 
con cui è troppo sovente confusa. 

Di più ampia distesa è il Bene oggettivo, perchè abbraccia 





| 
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tutti i beni che, come tali in se stessi, possono esser contem- 
plati dall’intelletto: adunque tutti gli enti reali e possibili, che 
tutti mostrano qualche grado di bene; tutte le specie di verita, 
tutte le specie di bellezza, le quali, finchè si godono solo spe- 
culativamente, o ancora con affetto volitivo, ma non debitamente 
ordinato, tornano bensì ai loro godenti in temporaneo bene og- 
gettivo e anche soggettivo, ma non s'alzano mai alla non fug- 
gevole dignità di bene morale. 

Corona e apice de’ beni obbiettivi, dicevamo, è il Bene morale, 
o l’armonia della volontà con la legge che indice l’ amoroso 
ossequio e attemperamento all'ordine intero dell'essere. La legge 
per sè sola non è il bene morale, ma sì lo annunzia: e anch'ella 
può farsi bene oggettivo, cioè bene di semplice intellezione. 
Anzi lo stesso bene morale astratto, l’ astratto aggiustamento 
d'una volontà alla legge, può, come dicemmo d’ogni verità e 
bellezza, tenersi tra i confini di bene obbiettivo, senza divenir 
bene morale a chi contemplandolo solo come possibile, solo 
coll'’intelletto, non ha volontà possente a rapirlo dalle altezze 
intellettive e appropriarselo. Soltanto per la volontà aderente 
all’obbietto, il bene morale fa copia di sè, si comunica al sub» 
bietto, è partecipato dal subbielto, egli è in lui il Bene o più 
propriamente il Buono morale. 


Vi, 
Partizione dell’ Etica. 


L’Etica ha dunque per oggetto il bene oggettivo-morale, ov- 
vero il bene onesto. i 
« Il filosofo morale fa tre cose: 
« 1° analizza il concetto del bene onesto, distinguendone 
« gli elementi, e poi li raccoglie tutti in una definizione scien- 
« fifica ;- 
« 2° cerca di conoscere in che modo, cioè con quali atti 
« volontarj e liberi, e con quali abiti l’uomo il possa conse- 
« guire; e per lo contrario, in che modo e con quali azioni lo 
« perda, rendendosi malvagio; 
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« 3° quanta sia l’eccellenza e la preziosità del bene onesto, 
senza il quale gli altri non son veri beni per l’uomo. 
« Quindi l’Etica si divide in tre parti. 
« La prima tratta della natura del bene onesto, e dicesi Etica 
generale, perchè non discende a nessuno di quegli abiti o atti 
speciali, ne’ quali il bene onesto si trasfonde; ma parla di 
quella condizione che tutti gli atti e tutti gli abiti devono 
avere per essere onesti. 
« La seconda tratta de’ modi del bene onesto, e dicesi Etica 
speciale, perchè lo considera negli atti ed abiti speciali che 
lo partecipano. 
« La terza tratta dell’eccellenza del bene onesto, e dicesi Eu- 
demonologia dell’Etica, perchè l’eccellenza del bene onesto si 
scorge singolarmente nel veder resa da lui perfetta e felice 
la natura intelligente e volitiva » (4). 


(41). Sistema filosofico, n. 216. 





PARTE PRIMA DELL’ETICA 


0 


ETICA PURA 


Il bene moraleod onesto, dicevamo, è l’adesione amorosa della 
“volontà all’essere nel suo ordine e nella sua amabilità consi- 
derato. Vi ha dunque in questa definizione un doppio bene: 
l'essere col suo ordine e colla sua amabilità; e l’essere nel suo - 
ordine e nella sua amabilità stimato e amato. Nel primo bene 
abbiamo la moralità virtuale e iniziale, poichè data l’amabilità 
dell’obbietto vi dovrà essere l’amante che gli si congiunge; e 
nel seconde abbiamo la moralità in atto, con tutti i suoi ele- 
menti pure attuati (4). 
Questi elementi sono 
I° La volontà dalla parte del soggetto; 
Il° L’essere, l'esigenza obbligativa, la /egge dalla parte 
dell’oggetto; 
IIl° La conseguente relazione della volontà coll’oggetto. 
Volendo quindi parlare della natura del bene morale, dovremo 
parlare di ciascuno di questi tre elementi, cominciando dalla 
volontà, che è quella che produce veramente il bene morale, 
e in cui esso, come in suo proprio soglio, risiede. 








(1) « L’essere, tale quale è col suo ordine e colla sua totalità, in 
« quanto ha essenzialmente l’ idoneità ad esser voluto (idoneità che 
« chiameremo amabilità), in tanto è morale virtualmente; in quanto 
« poi è attualmente voluto, che è quanto dire amato, è bene morale 
« attualmente » (Teos. n. 880). 
Firosoria Rosminiana Vol. IL 14 
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CAPO L 


PRIMO ELEMENTO DELLA MORALITÀ, 
LA VOLONTÀ O IL SOGGETTO PERSONALE. 


ARTICOLO I. 
DELLA VOLONTÀ IN GENERALE. 


La volontà è quella potenza che tende al bene conosciuto. 

Questa potenza, che racchiude in sè tutti gli atti volilivi, 
viene dall’intelletto. L'unione del principio intelligente coll’og- 
getto inteso, ossia coll’essere che il fa intelligente, si può risguar- 
dare sotto due rispetti: cioè sotto il rispetto dell’essere che si 
unisce al soggetto intelligente, e sotto quello del soggetto in-° 
telligente che si unisce all’essere. La prima di queste due 
unioni produce la potenza dell’intendere, la seconda quella del 
volere. Col primo manifestarsi dell’essere ad un principio sen- 
ziente, si crea l’atto dell’intendere: e a questo seguita tosto 
una tendenza del soggetto intelligente verso l’oggetto inteso, 
tendenza che forma la volontà nel suo primo nascere: ond’ella 
si può definire, « la tendenza a tutto l’essere », il quale perciò 
fin da quella prima apparizione si comunica e come essere € 
come amabile (4). 

Se la volontà nasce dall’intelletto, ciò che determina l’intel- 
letto come potenza, dee pur determinare la volontà; e come 
l'intelletto si determina e si attua per mezzo delle idee e degli 
oggetti conosciuti, così per questi si determina altresì la po- 

(4) L’intelletto adunque è potenza naturalmente passiva, o a meglio 
dir, recettiva, laddove essenzialmente attiva è la volontà. Come attiva 
ch’ell’è, la volontà poi comunica del suo moto e della sua vita al 
l'intelletto, e nuovo moto e vita riceve dagli atti crescenti di quello. 
E un continuo operare dall'una sull’altra potenza; l’una si ravviva € 
si matura nell’ardore, e l’altra nella luce della compagna, e così aiu- 
tansi a perfezione. Solo un intellelto amoroso, solo una volontà in- 
telligente, è potenza compita. Quanto profondamente bello il verso 
dell’Alighieri, 

Donne ch'avete INTELLETTO D'AMORE! 
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tenza della volontà. Non sì tosto ella scopre un ente possibile 
o reale, che per quella innata inclinazione a tutto l’essere in- 
contanente lo vuole e lo ama. Quell’atto della volontà, che 
spontaneamente si inclina agli oggetti conosciuti per la perce- 
zione, si dice volizione affettiva; quell’atto di lei, che vuole 
qualche cosa dopo averla pronunciata buona, si dice volizione 
appreziativa; quell’atto con cui ella elegge un bene a prefe- 
renza di un altro, o di altri che le si offrono contemporanea- 
mente, si dice elettivo; atto morale duono, si dice quello con 
cui si vuole e si stima l’ordine dell’essere attualmente cono- 
sciuto; malo o cattivo, l’atto del disconoscere e disvolere l’or- 
dine stesso dell’essere (4). 

L’elezione ha tre gradi notevoli: 

1° Può farsi tra beni animali, e quindi puramente sogget- 
tivi, che non si possono avere insieme; 

2° Può farsi tra beni animali, e beni spirituali e di opi- 
nione, che sono proprj dell’uomo, ma soggettivi; 

5° Finalmente può farsi tra beni soggettivi da una parte, 
e beni d’ordine oggettivo dall’altra parte (2). 

Quando l’uomo è posto tra più beni soltanto soggettivi e per- 
tinenti a una medesima classe, e gli sia tolto godere di tutti 
ad un tempo, egli si appiglia al bene maggiore. Perocchè cia- 
scun bene suscita una particolare inclinazione nel soggetto ap- 
petente; e ciascuna di queste inclinazioni, che hanno indole 
conforme, è proporzionata al bene che sta presente all’intel- 
letto o alla ragione. Quel bene dunque che più forte può nel 
soggetto intelligente e razionale, trarrà da lui più di attività, 
e questa attività si unirà al rimanente d’attività che è neces- 
sario perchè si possa conseguire quel bene; chè come il bene 
maggiore contiene i beni minori, e quindi il bene realmente 
non è che uno, così anche la volontà dovrà essere non altro 
che una, e tutta applicata a quel bene ch’è maggiore, o come 
lale a lei apparisce. 


(1) Vedi Antropologia in servigio della Moralg, n. 538 e segg. 
(2) Ivi, n. 580. 
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Quando poi si stimano le cose oggettivamente (41), quando 
si tratta di eleggere tra beni soggettivi ed oggettivi che sono 
in collisione, allora la scelta è libera della libertà strettamente 
presa e meritoria. 

Ma odasi discorrere sopra questi tre gradi di elezione il fi- 
losofo Roveretano. . 

« Di vero, il primo grado di elezione è privo di libertà, pe- 
« rocchè la scelta viene determinata dalla prevalenza degli 
istinti animali, ai quali s'accompagna spontanea la volontà. 
« La libertà della scelta sembra scorgersi nel secondo grado 
di elezione; perchè in questo grado si tratta di scegliere fra 
i beni reali fisici, e ì beni d’opinione, non sempre indicati 
dall'istinto naturale dell’uomo. Or i beni d’opinione, non in- 
dicati all’uomo, come dicevo, dal naturale istinto, ma crea 
tisi da lui stesso, sono figli della sua forza pratica. Ma reste- 
rebbe a sapere se questa forza pratica, che crea de’ beni di 
opinione, possa veramente operare fin a tanto che l’uomo è 
ancora ristretto entro la sfera de’ beni soggettivi: o se ope 
rando ella, l’operar suo entro questa sfera sia libero. Ciò è 
cosa di cui grandemente dubito, anzi opino che la forza pra- 
tica, rimanendo l’uomo entro la sfera de’ beni soggettivi, ope- 
rerebbe sì in crearsi beni di elezione, ma senza libera scelta: 
sarebbe determinata a ingrandire l’un bene piuttosto che 
l’altro da accidentali cagioni, talor tenuissime, che forse non 
si osserverebbero, ma che veramente torrebbero l'esercizio 





(4) Noi stimiamo le cose oggettivamente (giova ripeterlo) quando le 
stimiamo per quello che sono veramente in sè; e non per quello che 
sono relativamente a noi stessi, al nostro proprio piacere, al nostro 
proprio interesse, nel qual caso direbbesi invece che le stimiamo 
soggettivamente. Innanzi alla conoscenza dei beni oggettivi, ossia in- 
nanzi allo sviluppo della facoltà morale, la regola generale, o il cri- 
terio dell'uomo è questo: « È bene ciò che piace al sentimento an 
male » o al più « è bene ciò che piace a me, sia cosa animale o sia 
cosa spirituale ». Laddove la regola morale dice: « È bene ciò che 
è conforme alla legge ». 
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« ==xIla libera volontà, perocchè a quelle cagioni la spontaneità 
« &agggprontissima ubbidirebbe. 


« 





« Ad ogni modo, il vero campo dove brilla senza dubita- 
zzione la potenza della libertà umana, si è il terzo grado di 


elezione (4). 


ARTICOLO II. 
DELLA VOLONTÀ LIBERA. 


84, 


Concetto della libertà, e sua esistenza nell'uomo. 


I 

« La parola libertà, presa in generale, vale il contrario di 
« servitù. 

« Ma poichè vi sono più specie di servitù, anche la libertà 
« è di più maniere. La perfetta libertà è quella che esclude 
« ogni servitù (2). 

Vi ha pertanto la libertà da violenza (libertas a coactione); 
e questa è connaturale alla volontà, stantechè la volontà è l’ap- 
petito al bene conosciuto, e una volontà forzata sarebbe quella 
che vuole ciò che non vuole, vera contraddizione (3). 

Vi ha la libertà da necessità (libertas a necessitate), ed è 
quella per la quale l’uomo vuole di propria virtù, senz’ essere 
determinato necessariamente a volere dai beni e dagli stimoli: 





(1) Anfrop, n. 581. 582. 
(2) Ivi, n. 586. 
(3) Questo non toglie che una cosa si possa volere per un rispetto 
e disvolere per un altro, il che talora non è facile a cogliere. Onde 
i Teologi distinsero la volontà assoluta, e la volontà relaliva, o par- 
siale, o secundum quid. E Dante ne ragiona nel IV canto del Paradiso 
dove parla di due Suore, che tratte dal chiostro per forza, appena 
cessata la violenza invincibile, sarebbero potute tornare all’amato nido. 
Voglia assoluta non consente al danno, 
Ma consentevi in tanto, in quanto teme, 
Se si ritrae, cadere in più affanno. 
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libertà che è detta bilaterale e meritoria, e di cui dovremo 
discorrere più particolarmente. 

Vi ha eziandio libertà dalla servità del peccato, e però la 
servitù della giustizia; e vi ha la liberta di servire alla giustizia 
o al peccato, stato in cui non si serve necessariamente nè al- 
l’una né all’altro (4). 

« Si osservò che il servire alla giustizia non è che giustizia; 
« e che però non può dirsi acconciamente una servitù secondo 
« quel modo in cui suole intendersi questa parola, che ram- 
« menta una condizione penosa, grave, o almeno la privazione 
« di un bene, quale è quello della libertà. 

« All’opposto il servire all’ingiustizia è servire ad un ingiusto 
« padrone, privo di ogni diritto di tenerci soggetti, e trae seco 
« ogni dolore e molestia, sicchè si disse esser questa del pec- 
« cato, verissima servitù (2). 


II. 


Quando all’uomo vengono dati due beni, l’uno soggettivo e 
l’altro oggettivo, in modo che appigliandosi all’uno egli debba 
rinunziare all’altro, allora sorge dal fondo del soggetto razionale 
una virtù, colla quale egli può porre un atto che non venga 
determinato da nessuna cagione necessaria diversa dal prin- 
cipio che vuole, un atto che si dice libero della libertà bilate- 
rale e meritoria (3). Acciocchè dunque si rechi in atto la po- 
tenza della libertà, esigonsi due beni, e questi di ordine opposto, 
e oltracciò tali, che siano in collisione tra loro. 

Che l’uomo abbia sì fatta libertà, si prova anzi tutto dalla 
testimonianza della propria coscienza, dalla percezione di noi 
stessi e insieme degli atti che noi facciamo e che si riducono 
ad altrettanti sentimenti: percezione che vedemmo salva da 
errore. Tra que’ sentimenti, ognuno sa che voci eloquenti grida 


———————#6e—-—.—€<m_nnnaa—=———————————_—_——_____——_—_————————_——_—_—_—1—_—————————__—_-_—_-—___—__=>—mmm-u=" 


(1) Vedi Antrop, n. 587-603. 
(2) Ivi, n. 603. 
(3) Ivi, n. 584. 
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in favor della liberta il secreto rimorso de’ nostri falli, il se- 
greto omaggio e plauso alle nostre e altrui azioni oneste. 

Si prova pur dall’attento esame dell’intima radice della vo- 
lontà, e dello stato in cui è l’umana natura finchè ella non 
abbia consumata la sua attività, finchè le sue potenze siano 
atte a svolgersi. La volontà sorge dall’essere meramente ideale, 
che nella sua indefinitezza e vacuità, puro lume intelligibile e 
privo d’ogni stimolo reale, non isforza punto la volontà, ma le 
lascia padronanza sulle proprie volizioni, cioè crea in lei quella 
libertà che si dice bilaterale. Solo quando verrà la realità fi- 
nita o infinita che esaurisca tutta l’attività volitiva del soggetto, 
solo allora fia che cessi la libertà, consumata nel bene o nel 
male in perpetuo (4). 

Si aggiunge il consenso di tutti gli uomini, che ogni giorno 
con mille atti, eziandio inavvertiti, protestano la propria libertà 
contro chi la osi offendere o mettere in dubbio; protestano la 
libertà altrui con lodi e biasimi, con giustizia di tribunali, con de- 
coro di monumenti, con ogni pagina della storia, e quasi con ogni 
parola che si riferisca all’altrui operare. Che se alcuno prendesse 
a negare la libertà, questi sarebbe conscio di farlo liberamente, 
e come libero di farlo sarebbe altresì dagli altri riguardato. 


(1) La libertà°si può considerare siccome Ja potenza di fare o non 
fare — di fare in un modo piuttosto che In altro — e perciò di fare il 
bene 0 il male. 

La libertà di fare o non fare, discende dall'essere ideale in quanto 
egli esprime la possibilità degli enti, onde questi possono esistere o 
non esistere, e quindi operare o non operare. La libertà di fare in un 
modo piuttosto che in altro, deriva dall'essere ideale in quanto egli 
si mostra in tutta la indeferminazione, sì che può sussistere in questa 
anzichè in quella guisa. La libertà di fare il bene o il male, la libertà 
morale propriamente detta, si origina dall’essere ideale in quant’esso 
è pura luce manifestativa della esigenza degli enti, e però della legge, 
senza far altro che risplendere, senza astringere o anco sospingere 
l’uomo a operare in conformità a ciò ch’esso divinamente prescrive 
0 commenda. Tutto questo s’intenda sempre della libertà naturale. 
Chè nella soprannatural libertà, divenuta necessaria all'uomo scaduto 
che voglia l’intero bene, insieme colla luce vien comunicata quella 
forza che fa di mestieri per adempierlo. 
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Nel sacro testo l’uomo è detto « non habens necessitatem, 
potestatem autem habens suae voluntatis (I, Cor. VII, 37); nelle 
quali parole la libertà è annunziata appunto nel modo in cui 
la espone il N. A.; cioè come una facolta superiore alla stessa 
volontà, una facoltà che ha il suo dominio sulle volizioni, che 
determina a proprio grado l’una o l’altra delle proprie volizioni, 
determina, decreta di consumare una volizione piuttosto che 
un’altra. Riconobbero i Latini e gl’Italiani cotesto giudizio de- 
cretivo e supremo, designando la libertà col nome di libero ar- 
bitrio, cioè libero giudizio, come accenna il verbo arbitrari (giu- 
dicare). E ogni volta che noi Italiani usiamo la frase « deliberarsi 
di fare qualche cosa » protestiamo in favor della nostra libertà, 
confessando che nell’appigliarci a qualche partito, nel determi 
narci alle azioni, ci sentiamo liberi, anzi ci facciamo in certo 
modo liberi (deliberamus nos), esercitiamo un atto di libertà 
liberandoci dall’impaccio di tutte quelle ragioni e di que’ mo- 
tivi che ci dan noja e peso, e facendone trionfare un solo, quel 
che noi eleggiamo. 


6 2. 


Obbiezioni da risolversi. 


Ma qui si parano innanzi due questioni da risolversi: l’una. 
« come si possa conciliare la libertà col principio di causalità, 
e della ragion sufficiente »; e l’altra, « come si possa conciliare 
la libertà colla divina prescienza ». 

La prima questione nasce dal considerare che ogni cosa che 
incomincia ad essere, e però anche l’atto della volontà; libera, 
dee aver la sua causa: e che ogni cosa che esiste in qualche 
modo, e però anche il modo di esistere della volontà, buono 
o cattivo, dee avere la sua ragione sufficiente. 

« Tre sistemi principali immaginarono i filosofi per uscire da 
« questo cotal labirinto in cui si smarrirono i più nobili in- 
« telletti. 

« 1° Alcuni dissero che la libertà umana si decideva nella 
« scelta senza una ragion sufficiente; il che esprimevano con 
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e (quella maniera resasi comune: stat pro ratione voluntas. Ma 
«questi, forti quando trattavasi di difendere la libertà, venivano 


È le e ia eninili 


«poi meno quand’crano attaccati dall’altro lato della causalità; 
« 2° Alcuni altri, e fra essi Leibnizio, fermamente dissero 
« che la libertà si decidesse sempre da quella parte, dove vi 
« aveva una ragion preponderante; e questi salvavano senza 
« dubbio il principio di causalità, o quello almeno di ragione; 
« ma stretti a rispondere circa l’esistenza di una vera libertà 
« bilaterale, non poteano sostenere il conflitto; 
« 3° Mentre la filosofia si partiva in questi due campi, uscì 
« in Germania il criticismo, e si presentò in mezzo come ar- 
.« bitro e conciliatore. Egli diede ragione a tutte due le parti 
« contendenti: ma disse ai primi, che il principio della causa- 
« lità era necessario ed innegabile, e disse ai secondi, che la 
« libertà non era libertà, se non a condizione ch'ella si con- 
« Cepisca operante indipendentemente dal principio di causa- 
« lità. Egli tolse a giustificare in questa maniera la sua deci- 
« sione; 
« Tutte le cose si partono in due grandi ordini, i fenomeni 
« ei noumeni. I primi sono le cose in quanto appariscono este- 
« riormente al senso, i secondi sono le cose in quanto inter- 
«-namente sussistono a tenore di ciò che depone di questa loro 
« interna sussistenza la ragione. Ora il principio di causa do- 
« mina e regge in tutto l’ordine fenomenico, ma non così nel 
« noumenico. L'ordine noumenico che non apparisce, che viene 
« prodotto a noi dalla ragione, è governato da altre leggi: una 
« di queste è la libertà (1) ». 


(1) Antrop n. 657 — In che aria magistrale parla cotesto, dicasi pur 
Genio, tedesco, il quale, col pomposo apparato di due greche parole 
e con pensiero apparentemente profondo, ravvolge in nuvole ancor 
più fitte una quistione di tanto rilievo per tulto il genere umano, fa- 
cendosi quasi gabbo di coloro che l’ascoltano! Ben altro a noi sembra 
la serenità accoppiata alla perspicacia dell’antico Genio italiano! E 

pure, quanti sono in Italia, che a cotcsta aria autoritativa si lasciano 
pigliare, e, come direbbe il poeta, 
A voce, più che a Ver, drizzan li volti! 


\ 
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Ma la restrizione del principio di causa ai soli fatti esterni, 
la distrugge; chè ogni principio deve abbracciare tutti i fatti 
della natura da lui indicati, nessuno eccettuato: e dacchè il 
principio di causa si riferisce a tutto ciò che ebbe incomincia- 
mento, o che lo può avere, deve abbracciare i fatti interni non 
meno che gli esterni. Anche questo terzo sistema è dunque 
offeso di vizio radicale. 

A poter risolvere l’ardua questione, bisogna distinguere tra 
l’atto della volontà, e il modo di questo atto. Quando alla vo- 
lontà sono presenti due beni di ordine diverso, e in collisione, 
la volontà deve operare, dee volere; e però la causa dell'atto 
della volontà ivi è chiaro ed evidente, è la simultanea presenza 
dei due beni. Il modo poi dell’atto, cioè il riuscire di esso al- 
l'uno piuttosto che all’altro dei due beni, si deve ripetere dalla 
libertà: è proprio della libertà scegliere un bene a preferenza 
dell'altro, determinar la volizione piuttosto a quello che a que- 
sto. Alla domanda dunque perchè l’uomo abbia voluto, si ri- 
sponderà, che volle perchè i beni che stavano a lui presenti, 
lo obbligarono a volere, e dovea quindi esservi l’effetto; alla 
domanda poi, perchè abbia voluto un bene piuttosto che l’altro, 
risponderassi : perchè vi aveva la ragione sufficiente nella stessa 
facoltà della libertà. 

« Si distingua ciò che muove l’uomo a venire all’ elezione, 
« dall’atto dell’elezione stessa: perocchè se l’uomo è mosso 
« spontaneamente ad- eleggere, questa spontaneità non gli de- 
« termina mica il modo nel quale egli deve eleggere. Altro è 
« dunque, come dicevamo, la spontaneità che il muove ad 
« eleggere, ed altro l’atto stesso dell’eleggere. 

« L’atto stesso dell’eleggere si rimane un atto semplicissimo 
« in cui non è che elezione e non ancor volizione. Conciosssiachè 
« egli anzi è quello che determina l’una o l’altra tra le voli- 
« zioni, e che perciò deve precedere a tutte. 

« Come dunque ogni potenza ha un atto suo proprio, così 
« l’atto della facoltà di eleggere fra le volizioni possibili, è uni 
« camente ed essenzialmente quello di determinarsi tra ess 








219 
volizioni; e perciò non si avvera che quest’atto manchi di 
« causa, perocchè la causa sua è una speciale attività dello 
« spirito, suscitata ad operare dalla presenza di più beni opi- 
« nati di diversa specie » (1). 

Le quali considerazioni conciliano pienamente la libertà e il 
principio di causa e di ragion sufficiente. 

Quanto alla seconda questione, come cioè si concilii la li- 
bertà dell’uomo colla prescienza divina, ella si potra risolvere 
con quello che abbiamo detto nella Teologia. Qui ci contente- 
remo di riferir le parole che l’Autore scrisse nelle note poste 
al volume di Tommaso Valperga-Caluso, Principii di filosofia 
per gl’iniziati nelle matematiche, Torino 1940, pag. 60. « Eccel- 
« lente osservazione si è questa, che Dio vede ab eterno come 
« indeterminato un atto di nostra libera volontà per tutto quel 
« tempo che trascorre avanti che noi lo poniamo, e lo vede 
« pure ab eterno come determinato quand’esso da noi è posto. 
« Così la previsione colla quale Iddio vede un fatto determi- 
« nato, si riferisce solamente a quel tempo nel quale la nostra 
« volontà lo determina, e non a un tempo anteriore: la pre- 
« visione adunque non impone alcuna legge alla nostra libera 
« volonta, perocchè non è ella che sia soggetta al tempo, ma 
« è la cosa da essa veduta » (2). 





(1) Antrop. n. 639. 

(2) II sacro Poeta, il quale sapeva che Iddio dalla riva, a dir così, 
dell'eternità vede nel mare de’tempi il futuro non altrimenti che il 
presente e il passato, dice che, come altri dalla sponda di un fiume 
scorge una nave giù scendere per l’acque o anco sommergersi, nè per 
questo egli è cagione del corso o del naufragio di quella, in simile 
guisa Iddio mira ab eterno gli alti ncstri contingenti, senza neccs- 
sitarli (Paradiso XVII): 

La contingenza, che fuor del quaderno 
Della vostra materia non si stende, 
Tutta è dipinta nel cospetto eterno. 

Necessità però quindi non prende, 

Se non come, dal viso in cui si specchia, 
Nave che per corrente giù discende. 
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Finalmente si potrebbe opporre che la volontà segue per sua 
natura il bene maggiore, e però non è in sua balia scegliere 
un bene piuttosto che un altro. Ma è da rispondere che la li- 
bertà « è una virtù del soggetto, che non ha un costante e 
« determinato rapporto cogli stimoli e impulsi dati alla volontà, 
« ma che anzi perturba l’azione di questi stimoli, che si oppone 
« loro, che ajuta i deboli contro i forti, che determina il sog- 
« getto ad appigliarsi ad un partito, eziandiochè egli si trovasse 
« in bilico, che è opposta per conseguente non meno alla vio- 
« lenza che alla necessità, non soggiacendo nè all’una nè al- 
« l’altra » (Anfrop. n. 611) (4). 

La libertà adunque seguita bensì il bene maggiore, ma quel 
bene che liberamente ella medesim8 si costituì come tale, € 
pur troppo molte volte a torto, ponendo ella stessa la mano 
violenta sulla fedele bilancia dei beni, e forzandola arbitraria- 
mente a tracollar dalla parte opposta. . 


ARTICOLO III. 
DEI LIMITI DELLA LIBERTÀ. 


Per limite della libertà s’intende tutto quello che impedisce 
o restringe l'esercizio, o che manca all’esercizio della libera 
volontà. Vi sono dunque dei limiti che direttamente nuocono 
alla liberta, restringendola e impedendola; e dei limiti che non 
le nuocono direttamente perchè si riferiscono solo a condizioni, 
senza le quali la libertà bilaterale non esiste. 

La conoscenza e l’ordinata distribuzione di questi limiti verrà 
agevolata dal notare le condizioni e gli atti, che si compren- 
dono nell’atto della libera elezione morale. 
delie fi n ia ia ie 

(4) I beni e i mali sono giudicati così variamente dagli uomini non 
solo in generale, ma anco in particolare, e nelle più minute azioni, 
dove sempre trionfa la libertà, che sovente l’uomo più accorto € 
sperto delle cose del mondo non può prevedere, a quale scelta s'ap- 
piglierà in questo o quel negozio questa o quella persona o classe 
di persone. Un lieve gioco della liberià umana (molti direbbero del- 
l’ accidente) basta a scompigliare tutti i più lunghi calcoli e più ac- 
certati. 
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E primamente, dalla parte dell’obbietto si addimanda la simul- 
tanea presenza del doppio bene soggettivo e oggettivo, l’uno in 
opposizione all’altro. Dalla parte poi del soggetto è d’uopo che 
egli intorno ai due beni possa riflettere e giudicare; e poichè 
la riflessione è condizionata al tempo, gli è mestieri anche il 
tempo bastevole a riflettere sopra il doppio ordine di beni. Inoltre 
è necessaria nel soggetto libero una forza sufficiente di appi- 
gliarsi a quel bene, al quale per la riflessione si era liberamente 
determinato: forza, che si dice pratica, e chiude e suggella, 
rendendolo efficace, quell’atto libero di riflessione, con cui lo 
sguardo e l’affetto dell'anima ristava piuttosto sopra un bene 
che sopra l’altro. 

Le condizioni principali adunque per operar liberamente si 
possono ridurre a queste tre: 1°) presenza dei due contrapposti 
beni; 2°) riflessione, e 3°) forza pratica. 

La presenza de’ beni di un sol ordine sarà quindi un primo 
limite alla libertà: e così pure il cospirar che facessero i due 
ordini in modo da produrre finalmente un solo bene. Un limite 
avremo ancora, quando la volontà sperimenti il bene infinito, 
Iddio, sì che gli altri beni non abbiano che piccolissimo o nessun 
valore. In questo caso, benchè non si possa eleggere libera- 
mente, tuttavia la volontà, avuto riguardo all’oggetto che a sè 
l’attira, si perfeziona e si compie nel fine al quale intende. Havvi 
allora libertà morale, ma non meritoria; « essendo il merito 
« una forma del bene morale e non ogni bene morale; giacchè 
« si dà un bene morale che non è merito, come appunto non 
« è merito l’amore con cui Iddio ama se stesso, e con cui i 
« beati amano Dio, sebbene esso contenga una grandissima 
« morale bontà » (1). 


(1) Vedi Teodicea, n. 389 — « Non si confonda tuttavia quella che 
« noi chiamiamo libertà morale colla spontaneità. La spontaneità ri. 
« ceve un significato assai più esteso, perchè non esprime una po- 
« tenza, ma un modo di operare di varie potenze. Anche l’essere reale, 
« l'istinto, opera con ispontaneità, e pure in esso, preso da solo, niente 


“ « V'ha di morale. Anche l’essere intellettivo opera con ispontaneità, 


« ma il suo operare non è morale per ciò ». Teod., ivi. 
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I limiti che dipendono dal manco della seconda condizione, 
cioè della riflessione, si riducono a tutto ciò che toglie o gra- 
vemente perturba ‘ta riflessione. E la tolgono o perturbano gli 
istinti e le passioni, quando sorgono subitanee e prepotenti; i 
pregiudiz), gli errori e le opinioni, che possono torcere a mal 
fine la stessa riflessione, e condurla a pronunciare giudizii fal- 
laci e immorali (1). | 

Quanto alla forza pratica, è a notare, che nello stato pre- 
sente di cose l’uomo, senza un soprannaturale aiuto, non è 
sempre valido ad abbracciare fortemente il bene morale, la legge 
l'obbligazione, che egli pur con giudizio teoretico antepose al 
bene soggettivo. Questa debolezza, che provano gli uomini allo 
scontro di certe gravi difficoltà e sacrificii imposti dalla legge, 
è una prova dello scadimento dell’umana natura; la quale, tut- 
tochè abbia per fine l'adempimento dell’intera legge e la con- 
seguente felicità, pur sente non risponderle alcuna volta le forze 
a così alta e nobile meta. L'effetto della corruzione che penetrò 
nell'uomo, fu quello di scomporlo e scinderlo nelle sue po- 
tenze, di sorte che le inferiori non hanno più quella docile 
sudditanza che dovrebbero mantenere verso le superiori. Ne- 
calcitrano esse a quando a quando, e infievoliscono la forza 
pratica allusingandola e invitandola a se stesse; e dove l’uomo 
" ceda ai loro allettamenti, la debolezza di lui a poco a poco può 
riuscire a tale, che ormai a lor posta lo padroneggino i ciechi 
istinti. Nelle demenze, e in altri morbi, possiamo conoscere 
sovente quanto sia l’impetuoso moto degl’istinti, quanta possa 
abbia sui giud;z} morali e sulla pratica della moralità lo scom- 
piglio e il disordine delle nostre potenze, senza che noi pos: 
siamo giudicare per l’appunto, quanti e quanto grandi sieno ì 
limiti al libero operare. I 





(4) Noi qui non possiamo che accennare; ma l’esposizione delle 
tristi vicende, a cni soggiace l’uomo per la guerra di questi impedi 
menti, può vedersi în cinquanta pagine (418-478) che sono tra le più 
splendide dell’Antropologia in servigio della Morale. 
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Tra ì limiti, onde si altera la riflessione e vien meno la forza 
pratica necessaria a operare il bene, meritano speciale risguardo 
quelle volizioni, che l’Autore chiama virtuali e abituali, descri- 
vendocele con le seguenti parole: 

« Io intendo per wvolizione virtuale una sì fatta disposizione 

« della volontà, data la quale, ella al presentarlesi di un dato 

« oggetto, ancorchè per innanzi da lei non conosciuto, indubi- 

e tatamente il vuole, come quella che è già piegata a quella 

« parte, quantunque ella stessa ignori questa sua inclinazione 

« e ciò a cui questa sua inclinazione la conduce (1). 

« All’incontro per volizione abituale io intendo quella dispo- 

« sizione, onde la volontà non è solamente inclinata verso uri 

« dato oggetto, ma è determinata a volerlo, ne ha già conce- 

« pito in sè una volta il proponimento, e poi non l’ ha mai ri- 
chiamato. Queste volizioni abituali hanno dunque la loro 
origine in una volizione attuale, che si suppone averle prece- 
dute, là dove quelle che chiamo virtuali non suppongono che 
per innanzi sia stata conchiusa dalla volonta una volizione 
attuale, ma solo che la volonta abbia una piega che la inclina 
« a volere l’oggetto tostochè l’occasione glielo presenti. 





(4) Verbigrazia, uom che porti da natura una gran disposizione alla 
poesia o alla musica, potrebbe stare lunghi anni ignorando versi, di cui 
non udì mai parlare, ignorando strumenti musici, ch'egli non ebbe mai 
occasion di vedere o sentire : ma poi al primo udir versi o concerti mu- 
sicali, l’anima di lui si gilterebbe sovr'essi, quasi come su noto oggetto, 
e troverebbe in quelli se stessa. Un gran mistero giace in queste vo- 
lizioni, che l’Autore chiama virtuali! E il meglio dell'arte educatrice 
sta nello studiarle, nel coglierle e quasi divinarle ne’ fanciulli, e poi 
governarle in modo, che le buone o innocue giungano felicemente a 
riva con trovare a tempo l’obbietto, le triste e inopportune trovino 
svolte, inciampi, disinganni che le sviino e le fiacchino, nessuna poi 
delle une o delle altre sommerga la povera navicella del cuore umano. 

I Parecchie vocazioni fallite, segnalamente le più alle e più sacre, 
i hanno origine dal comparire improvviso dell'oggetto sul quale ab- 
bandonatamente si gitta l’erompente volizion virtuale, che, rimasta 
lungamente chiusa e inconsaputa, non destò l’attenzione e il provve- 
dimento qnando fu presa una determinazione irrevocabile. 
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« L’esistenza di volizioni virtuali e di volizioni abituali nello 
« spirito umano è un fatto misterioso, ma è un fatto. (4) » 

Ogni uomo ha una particolare piega morale, e la stessa piega 
ha diverse gradazioni; e come gli uomini si distinguono per 
forze fisiche e intellettuali, così distinguonsi eziandio per voli- 
zioni morali, nelle quali v’ ha pure una legge di gradazione. 
Nè si può mai raccomandare abbastanza lo studio di queste 
virtuali volizioni, che or van rifrenate, or provocate e sospinte 
acciocchè l’uomo possa conseguire e mantenere il bene morale. 


ARTICOLO IV. 
RITORNO SULLE COSE DETTE. 


Gioverà ritornare lo sguardo sul processo degli atti, onde 
risulta l’azione libera dell’uomo, e noi lo riferiremo quasi let- 
teralmente con le parole tolte qua e là dall’Autore. 

AI presentarsi di due beni opposti, l'uno subbiettivo e l’altro 
obbiettivo, si desta primamente la spontaneità dell’elezione, ossia 
quell’attività, onde l’uomo si move spontaneamente ad eleggere; 
e questa è necessaria, perchè tra due beni che s’amano e non 
sì possono avere contemporaneamente, bisogna pure eleggere, 
bisogna eleggere di voler l’uno o l’altro. 

Poi segue l’atto dell’elezione, l'atto che elegge veramente una 
delle due volizioni, si determina per una di esse: e questo è 
essenzialmente libero, è quello ove dapprima s'’ esercita la li- 
bertà, cioè una facoltà superiore alla stessa volontà, una facoltà 
che ha l’arbitrio delle volizioni. 

All’atto dell’elezione conseguita come compagna e ministra 
immediata la forza pratica o esecutiva, la quale ha come ire 
passi: 

4° il giudizio, termine prossimo dell’elezione, e principio 
della volizione; 

2° la volizione, che viene già incoata col giudizio, e suo! 
dirsi atto elicito; 
ii e ale |_____r——- 


(1) Antrop., n. 750-751. 
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3° l’azione, o l'atto imperato dalla volizione alle potenze 
xnferiori. 
— Dipendendo la forza dell’azione in generale dalla forza della 
wolizione, e quindi essendo libera della libertà di questa; e di- 
pendendo la forza della volizione dalla forza del giudizio, cd es- 
sendo pur libera della libertà di questo; si può dir che il trionfo 
della libertà risieda in un giudizio: onde libero arbitrio o giu- 
dizio fu detta la stessa Liberta. Il giudizio è il nodo tra l’ele- 
zione e la volizione: cioè l’uomo delibera di far più tosto un 
giudizio, che l’altro. Fatta l’elezione di giudicare piuttosto in 
un modo che nell’altro sul prezzo di due partiti, fassi il giu- 
dizio, e la volizione lo seguita come la linea seguita il punto, 
dal quale comincia (4). 
La elezione appartiene alla facoltà deliberativa, o decretiva; 
è il decreto della libertà; il decreto con cui l’uomo determina 
di volere una volizione anzi che l’altra. Ma questo decreto sa- 
rebbe vano, se non fosse veramente accompagnato da una forza 
esecutiva 0 pratica, la quale mantenga e renda operosa la eletta 
ossia determinata volizione; sarebbe sogno una reale determi- 
nazione della volontà per l’una tra più volizioni, se alla deter- 
minazione non fosse aggiunta alcuna forza: poichè l’uomo non 
può determinarsi a volere ciò ch'egli non può al tutto volere: 





(4) « Tutta la forza dunque onde la libera volontà può combattere 
« contro la seduzione delle passioni, si racchiude în un giudizio, col 
« quale Ja volontà dichiara e stabilisce che valga meglio il tenersi dalla 
« parte del giusto e del retto, che non sia da quella del dolce e del- 
« l'allettevole. Nè basta che il giudizio dichiari ciò quasi speculativa- 
« menle, ma l’uomo dee persuadere se stesso; perocchè in questa 
« facoltà della persuasione sta principalmente l'alta forza pratica del 
« giudizio. Sicchè nel giudizio stesso ci convien distinguere due ele- 
e menti: la sentenza o conclusione del giudizio, e Ja persuasione più 
e 0 men profonda che induce in noi questa conclusione; e l'una e 
e l’altra di queste due cose è in gran parte l’opera del libero arbitrio » 
« (Antropologia in servigio della Morale, pag. 445). — È poi a vedersi 
nelle pagine seguenti la storia del cuore umano variamente impresso 
da' varj gradi di questi due elementi del giudizio. 

FiLosoria Rosminiana Vol. II. 45 








e 
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per lo più accade, che quando noi presentiamo di non potere 


eseguire un’ azione per mancanza di forza pratica, nè pure la 
eleggiamo, nè pure ci determiniamo a volerla. 


è 


Il nesso morale poi, che è tra giudizi, affetti e azioni umane, 
ben degno di meditazione. 

« Mirabile congiungimento delle diverse parti dell’uomo, di 
quest’essere così molteplice e uno! Datemi un giudizio vo. 
lontario, che mi produca un’opinione della bontà di un og- 
getto da me percepito. Più ratto d’una scintilla parte da quel 
mio giudizio un affetto che mi surge nell’anima senz’altra 
opera di volontà, e quell’affetto, tutto spirituale com’egli è, 
rende tuttavia più frequente il battito del mio cuore, colora 
il mio volto d’amore, e lo move al sorriso, e finalmente pro- 
duce nelle mie membra stesse un’agitazione: che tutte espri- 
mono il medesimo affetto, e pare che vogliano quasi a gara 
aiutarmi, acciocchè io possa o venire in possesso del bene 
amato, o s’io il posseggo, fruire e bearmi di lui. 

« Il nesso tra il giudizio, primo effetto della forza volitiva, e 
gli affetti dell'animo; tra gli affetti dell'animo, secondo ef- 
fetto, e i sentimenti corporei; fra questi, terzo effetto, e le 
esterne operazioni quarto effetto della stessa forza voliliva, 
fu da me chiamato dinamico, perchè consistente in una forza 
reale, in virtù della quale il giudizio volitivo eccita efficace- 
mente la potenza degli affetti spirituali, e gli affetti spirituali 
movono seco i sentimenti corporei, e questi ingenerano istinti, 
movimenti ed azioni » (1). E tutto ciò così celermente, che 


troppo spesso può dirsi col Poeta : 


© Un punto solo fu, quel che ci vinse. 





(1) Vedi Filosofia del Diritto, Vol. I, pag. 69. 
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CAPO IL 


seconDo ELEMENTO DELLA MoraLitÀ, 
LA LEGGE O L’OGGETTO 





ARTICOLO I. 


CONCETTO DI LEGGE 
R DISTINZIONE TRA LEGGB NATURALE B POSITIVA. 


I 


« La legge morale non è che una nozione della mente, col- 
« l’uso della quale si fa giudizio della moralità delle azioni 
« umane, e secondo la quale però si deve operare. 

« Acciocchè poi si possa far uso di questa nozione, e recar 
« giudizio delle azioni umane, conviene che v’abbiano tre con- 
« dizioni, che sono le seguenti: 

« 1° Che quella nozione sia ricevuta nella mente di chi 
« giudica. 

« 2° Che il soggetto che ha quella nozione siasi avveduto 
« della sua attitudine a servir di regola ne’ giudiz) morali; ed 
« allora può dirsi promulgata nel soggetto, e comincia ad aver 
« propriamente la natura e la forza di /egge. 

« 3° Che venga applicata dal soggetto alle azioni da giu- 
« dicarsi. 

« Perchè dunque noi possiamo giudicare della moralità delle 
« azioni, dee esservi l’esistenza della legge in noi (che viene 
« a dire la cognizione), la sua promulgazione, e la sua appli- 
« cazione, colla quale si compia il giudizio » (4). 

L'essenza della legge adunque consiste in una idea, in quanto 
ella obbliga il soggetto a cui si manifesta, e propriamente la sua 
volontà, esigendo ch’ella debba volere in un dato modo accioc- 
chè sia buona, acciocchè con tuttà la sua attività ami retta- 
mente, e sia alfine riamata e felice. 

La volontà, dicemmo, nasce dall’essere. ideale, e però l’essere 





(1) Princ., pag. 1. 2. 3. 4. 





pero” e 
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ideale dee reggerla, siccome duce. Ma l'essere ideale ci trae 
a conoscere come e quale sia l’ essere in se medesimo. La 
legge dunque, che è una nozione della mente, un'idea, deve 
addirizzare la volonta, e per essa tutto l’ uomo, all’ essere, e 
quando si dà a conoscere fornita di questa forza direttiva, allora 


la legge è promulgata. 
II. 


La legge morale poi, altra è naturale ed altra è positiva. 

Per l’essere ideale noi conosciamo alcune determinazioni ed 
esigenze dell’essere, che gli sono proprie ed essenziali; e altre 
che tali non si possono dire. Se noi consideriamo l’essere in 
quelle prime esigenze a lui veramente intrinseche, abbiamo la 
legge naturale (41); e se noi lo consideriamo in quelle altre quasi 
estrinseche esigenze, non necessarie a lui, abbiamo la legge 
positiva. 

La legge naturale pertanto si riduce all’essere, in quanto ei 
s’appalesa col suo ordine interiore, che fu da noi esposto nel- 
l’Ontologia. La volontà, che sorge dall'essere così mirabilmente 
organato, e che all’essere riconduce l’uomo, dovrà finir sempre 
in tutto l’essere, il quale forma la sua legge. L’essere è uno e 
trino; e però come uno e trino dovremo ossequiarlo, volerlo, 
amarlo; cioè tutto, e in ciascuna sua forma, purchè in ciascuna 
s’intenda tutto l'essere che in lei insiede diversamente. L'essere 
ideale è partecipato alle intelligenze finite; e quindi anche in 





(1) Gli scrittori la chiamano quando legge razionale, e quando legge 
naturale: razionale, perchè è annunziata immediatamente all’ uomo dal 
lume della ragione; naturale, perchè si fonda nella natura ossia nek 
l'esigenza degli enti conosciuti, ed anco perchè seconda la naturale 
inclinazione del retto volere e sentire. Bisogna tuttavia guardarsi dal 
prendere qui natura in senso puramente soggettivo, come fecero molti: 
ché la legge non può venir dal subbietto, ma sì dall'obbietto. Era un 
vanto e insieme un errore di donna patrizia e di donna pagana quel 
gridar che fa Cornelia in Properzio la propria onestà (Lib. El. XI): 

Mi NATURA dedit leges a SANGUINE ductas, 
Ne possem melior judicis esse metu. 
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queste intelligenze la volonta è obbligata a volerlo ed amarlo, 
a volerlo colle altre due forme dell’essere finito, îa reale e la 

movale, che finiscono lo stesso essere ideale; e ‘quando que- 
st'ultima forma fosse divenuta impossibile per qualche ente, 
allora cesserebbe l’obbligazione di amarlo nella sua sussistenza 
e realità, dacchè mancherebbe la trinità partecipata dell’essere, 
per la quale gli enti finiti sono oggetti degni d’amore. 
Considerando poi l’essere nelle sue determinazioni non neces- 
sarie, o libere, ci si stende innanzi il campo delle leggi positive : 
« La legge positiva per noi è propriamente la volontà di un 
« essere manifestata ad altri esseri, acciocchè la eseguiscano, 
« inducente in essi obbligazione di eseguirla, non per altra ca- 
« gione, ma solo perchè è volonta di quell’essere che loro la 
« comunica. 
« Dalla quale definizione vedesi in primo luogo, che altro è 
« la legge positiva, altro è la legge razionale: perocchè la 
« legge razionale ha sempre una ragione in sè, che non è la 
« mera volontà del legislatore, una ragion proveniente, come 
« abbiam già veduto, dalla convenienza o dalla utilità (consi- 
« derata questa nell’oggetto del duvere e non nel soggetto che 
« eseguisce il dovere); quando la legge positiva non ha per 
« sua ragione che la semplice volontà del legislatore intrinse- 
« camente pregevole e rispettabile, e la convenienza di ese- 
« guire quella volontà. 
« In secondo luogo vedesi, che la legge vasta: non è tut- 
« tavia priva di ragione; ma questa ragione sta nell’eminenza 
« della volontà che la costituisce e non in altro; e perciò non 
« iscaturisce dalla forma reale dell’essere (utilità), nè dalla 
« forma ideale (convenienza necessaria), ma dalla forma morale 
* (convenienza ipolctica o arbitraria). 
« Terzo, vedesi che il fonte di tutte le leggi positive, pro- 
« priamente parlando, non può essere che la volontà di Dio; 
« poichè questa volontà sola è buona per se stessa, per se 
« stessa amabile ed osservabile, ed è tanto augusta e sublime 
«cosa, che agguaglia la ragione divina; sicchè giustamente 
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« S. Agostino pone per fonte delle leggi ugualmente la ra- 


gione e la volontà di Dio, definendo la legge: ratio sive vo- 
luntas Dei. 

« Quarto, si scorge, che se Iddio proponesse agli uomini 
qualche legge che pienamente s'accordasse e fosse identica 
colla legge razionale, come sarebbe il comandamento di « non 
uccidere », in tal caso la legge, così da Dio positivamente 
promulgata, avrebbe ad un tempo la ragione di vera legge 
razionale, e di vera legge positiva divina; ed acquisterebbe 
con ciò maggior dignità ed autorità. 

« Quinto, se all'incontro la legge razionale fosse proposta da 
un uomo qualsiasi e di qualsivoglia autorità fornito, quando 
non parlasse in nome di Dio stesso, o il bene comune non 
richiedesse di sottomettersi alla volonta sua benchè erronea 
(nel qual caso la ragion della legge sarebbe il ben comune 
e non la volontà dell’uomo), questa legge rimarrebbesi legge 
razionale, nè più nè meno, come prima; e della stessa forza 
obbligante: salvo che la chiarezza maggiore che acquisterebbe 
nelle menti, e la persuasione che dovrebbe di sè indurre negli 
animi, renderebbe più inescusabili quelli che la trasandas- 
sero: chiarezza e persuasione che farebbesi maggiore, quanto 
maggior fosse la sapienza e l’autorità dell'uomo che la pro- 
mulga. i 

« Sesto, finalmente v' ha un modo, secondo il quale anche 
l’autorità umana può fare leggi positive, ed è quando queste 
leggi positive si rendano necessarie per l'adempimento mi- 
gliore delle leggi razionali » (1). 





(41) Coscienza morale, n. 176-181. 








ARTICOLO II. 
DELLA PRIMA LEGGE MORALE. 


A. 


QUAL SIA LA PRIMA LEGGE MORALE. 


La legge, dicevamo, è una nozione, un'idea, in quanto rivela 
al soggetto intelligente l'obbligazione di seguirla, con tutta la 
sua volontà. Ma ogni idea viene dall’idea dell’essere in uni- 
versale, la quale penetra, come c’insegnò l’Ideologia, tutti gli 
umani pensieri. « L’essere în universale adunque dev'essere si- 
« curamente quella nozione, della quale ci serviamo a produrre 
« tutti i giudiz) morali, e quindi dev'essere la prima legge mo- 
« rale » (4). 

Questa prima legge, come ogni altra idea, si può formulare 
in un primo giudizio, il quale dovra esprimere la pura essenza 
della legge, e contenere in sè tutte le altre leggi speciali, che 
a quella prima aggiungeranno diverse determinazioni; onde nelle 
leggi vi dovrà essere quel legame di una con l’altra, e quella 
derivazione delle une dalle altre, che nelle idee si riscontra. 
Nella formula di questa prima legge dovrà additarsi l’obbliga- 
gazione, l’oggetto di tale obbligazione, e il soggetto della me- 
desima, coi vincoli che lo stringono all’ oggetto: tre elementi 
essenziali alla legge. E quanto al primo elemento, la legge do- 
vrà sonare in modo imperativo, cioè comandare o proibire; 
quanto al secondo, dovrà dichiarare ciò ch'ella comandi o proi- 
bisca; quanto al terzo, si dovrà rivolgere a colui ch'ella intende 
obbligare co' suoi comandi, coi suoi precetti. E poichè la pri- 
ma legge è lo stesso essere, e tutto l’essere ideale, forma della 
nostra intelligenza, in quanto ci addirizza moralmente; così nella 
prima legge il comando e l’esigenza dee partire da tutto l’es- 
sere, e a tutto l’essere dee riferirsi l'obbligazione e venir 
tratto il soggetto intelligente a cui ella riluce. 

« Non senza verità da alcuni filosofi si esprime la prima legge 





(1) Prineipj, pag. 5-6. 
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« morale colla formola seguente: « segui la ragione, » ma più 
« accuratamente si esprimerebbe in quest'altra: « segui nel tuo 
operare il lume della ragione, » e questa è la formola più 
« generale che si possa avere nella scienza morale » (4). 

Abbiamo in questa formola l'imperativo morale, e il soggetto 
che deve obbedire; ma solo implicitamente è indicato ciò che 
si vuole dal soggetto, e il modo con cui il soggetto deve al- 
l'oggetto obbedire. 

Nella formola all'incontro: « Riconosci praticamente l’essere 
nel suo ordine »; ovvero: « riconosci praticamente l’essere, tale 
quale è, » (2) hassi la prima legge con tutti gli elementi di- 
stinti, i quali noi vogliamo brevemente dichiarare (3). 


bB 


DICHIARAZIONE DELLA PRIMA LEGGE MORALB. 


S 4 


Il riconoscimento pratico. 


La legge enunziata impone in primo luogo di riconoscere pra: 
ticamente. 

Riconoscere vuol dire conoscere di nuovo, e però il ricono- 
scere non è atto di intuizione, e nemmeno di semplice perce- 
zione, ma è un atto della ri/lessione, con cui lo spirito intel- 
ligente si rivolge sopra l'oggetto precedentemente conosciuto. 





(1) Principi, pag. 7. 

(2) Vedi Coscienza, n. 188 e segg 

(3) S'intenderà perchè l’Autore ponga a fondamento di tutta l’Elica 
la legge naturale piuttosto che la legge positiva divina, come altri ha 
fatto. Gli scrittori che riducono tutti i precetti morali alla sola vo- 
lontà del legislatore, sia pure il supremo e assoluto, si precludono la 
via a giungere a quella prima fonte, da cui le leggi tutte emanano. 
Perocchè mentre a suprema legge ci propongono l'autorità del legi- 
slatore, per la reverenza onde a lui siamo legati, noi possiam Joro 
dimandar la cagione di sì fatta reverenza, dimandar quindi una legge 
più alta, che ci rimanderà all'essere ideale, misura universale della 
dignità degli enti. 
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Abbiam detto nella Logica, moltiplicarsi i gradi e gli ordini di 
riflessione, e poter procedere indefinitamente: avervi l’ordine 
primo, il secondo, il terzo e così di seguito. Il nostro ricono- 
scimento può essere di qualunque grado e ordine di riflessione; 
ma dovrà sempre, almeno d’un gradino, soverchiar quello in 
cui sì conosce. 

L'atto poi del riconoscimento si deve fare mediante un giu- 
dizio, col quale si dice che la cosa è a quel modo. Perocchè 
quando si riflette sopra quello che si conosce, la cosa cono- 
sciuta diviene oggetto di due atti numericamente distinti dello 
spirito intelligente. Allora fa d’uopo istituire un paragone, talchè 
possa dirsi che la cosa per l’uno di quegli atti conosciuta, è 
la stessa che si conobbe per l’altro. E quando veramente si potrà 
affermare che la cosa conosciuta nel primo atto, è quella stessa 
che conosciamo nel secondo, e negli altri successivi, allora la 
riflessione sarà ben condotta: ben condotta mediante un pro- 
nunciato giudizio. 

Il riconoscimento adunque degli enti è un giudizio, quel- ‘ 
l'atto, a cui abbiam veduto ridursi tutta la forza della libertà 
morale. 

Nella logica dicemmo inoltre, che secura cammina la ri- 
flessione e va immune da errore, quand’ ella si conforma alla 
cognizione primitiva o diretta; onde il riconoscimento morale 
sarà retto e giusto quando alla cognizione morale diretta sarà 
conformato. Questa cognizione morale diretta si ha tostochè 
l'uomo conosca l'ordine degli enti e l'esigenza loro. Ma co- 
noscere l'ordine e l’esigenza degli enti non si può senza la 
cognizione della loro esistenza e natura: cognizione che deve 
precedere logicamente e anche di tempo. E per conseguente 
la cognizione della esigenza inorale degli enti si acquista per 
una riflessione esercitata sopra la cognizione primitiva e stret- 
tamente diretta (4). | 

Or se la legge morale viene appresa per un atto di rifles- 


(1) Vedi Principii, pag. 3 nota, 





234 
sione sopra gli oggetti direttamente conosciuti, sarà questo atto 
un giudizio, col quale noi discopriamo l'esigenza degli enti, e 
con distinta formula ce la poniamo, quasi cosa viva, innanzi 
agli occhi della mente. E come questa esigenza deve scaturire 
dalla natura degli enti conosciuti, così la giustezza della rifles- 
sione morale si potrà sempre riscontrare esaminando e avve- 
rando la conformità de’ suoi oggetti con quelli della cognizione 
diretta. Che se la morale si trova contraffatta e manchevole in 
tanti popoli e in tanti individui, questo dovrassi ripetere dal 
difetto della riflessione, e però della volontà che deve sempre 
dirigere la riflessione, sempre intervenire nello scernere e for- 
mulare la legge morale. 

Il riconoscimento pertanto è sempre un giudizio ; ma questo 
è o speculativo o pratico. Il giudizio riconoscente è speculativo, 
quando con esso non si fa altro che sporre l'essere, e l’obbliga- 
zione morale verso di questo idealmente considerata, come chi 
dicesse, sì deve amare il prossimo. Ma il giudizio pratico è quello, 
‘“ con cui il soggetto giudicante incarna il dettato della obbliga- 
zione, e quindi mette se stesso nell’obbietto ch’ella gli appre- 
senta, e vi si conforma con tutto se medesimo giusta l°esi- 
genza di esso. Nel giudizio pratico adunque entra tutto il soggetto 
con tutte le sue potenze, laddove nello speculativo egli entra 
parzialmente come principio della potenza d’intendere e riflet- 
tere. Nel giudizio pratico, a dir vero, havvi sempre il giudizio 
speculativo. Ma questo può starvi esplicito o anche implicito; 
esplicito, quando sia stato pronunciato distintamente e prima 
del pratico; implicito, quando si ponga ad un tempo lo specu- 
lativo e il pratico: il che si vedra poter avvenire, considerando 
che nel giudizio pratico il soggetto concorre con tutta la sua 
attività radicale, con tutte le sue posse intellettive e volitive. 
Ed ecco il perchè la nostra formula al verbo riconoscere ap» 
pone l’avverbio praticamente (4). 

Questo speculativo e pratico giudizio morale, si dice anche 





(1) Vedi Princip., pag. 146. 
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st ana speculativa e stima pratica, con le quali voci si vuole 
ae«ennare al riconoscimento verso un oggetto buono e di 
sima golar dignità rivestito (4). 


g 2 


L'oggetto riconosciuto. 


Dobbiamo ora spiegare l’altra parte della prima legge, l’es- 
sere nel suo ordine. 

La volontà dovendo finire nell’essere, dovrà finire in quello 
« cui l'essere appartiene, e in cui l’essere stesso si attua e si 
compie; e però dovra finire nei termini proprj dell’essere, e 
nei termini impropri). 

Termine proprio dell’essere è la realità infinita, Iddio; e ter- 





(4) Quando il Rosmini pose a fondamento di tutta la moralità il 
riconoscimento pratico, non solo si tenne fedele al senso profondo 
della Bibbia (di cui egli cita parecchi passi dove il verbo cognoscere 
ha il valore di recognoscere e insieme di esser giusti), ma anco alla 
nostra favella, nella quale più volte, con morale istinto, si prende il 
riconoscere per un atto di completa giustizia, specialmente se trat- 
tasi di penitenza, ossia di ritorno dall’ingiustizia. Quindi l'Alighieri, 
dopo i rimproveri di sue colpe uditi da Beatrice, dipinge se stesso 
(Purg. XXXI): 

Quale i fanciulli vergognando muti 
Con gli occhi a terra stannosi ascottando, 
E sè RICONOSCENDO e ripentuti; 
e di poi soggiunge: 
Tanta RICONOSCENZA il cor mi morse, 
Ch' io caddi vinto . . . 
L’atto poi di perfetta giustizia con cui gli Angeli buoni aderirono a 
Dio, atto di riconoscimento di tutta l’entità, di tutti i pregi di natura 
e di grazia ch’ebbero da Lui, è significata dal teologo poeta con 
questa frase elegantemente esatta (Parad. XXIX): 
Quelli che vedi qui, furon modesti 
A RICONOSCER SÉ DELLA BONTATE 
Che gli avea fatti a tanto intender presti. 
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mini impropr]) sono le realità finite, gli enti finiti. Quanto poi 
a questi ultimi, l'essere o è obbietto e creante le intelligenze 
finite, o è mezzo di conoscerle. Le intelligenze, che informa l’es- 
sere ideale collo splendere quale obbietto ai principj senzienti, 
sono termini immediati, benchè improprii, dell’essere ideale; e 
quello che per l’essere obbietto noi conosciamo di sussistente, 
è pur termine improprio, ma mediato, cioè formato mediante 
un atto di intelligenza, mediante un giudizio. 

I termini proprii dell’ente sono infinitamente maggiori de’ ter- 
minì improprii, chè i primi appartengono al suo compimento, 
mentre i secondi potrebbero non esistere, senza che l’essere ne 
avesse a patire scemamento e mutazione. E i termini impropri 
immediati dell’ente valgono più che i termini mediati. Perocchè 
l’unione dell’essere coi termini immediati si fa senza alcun atto 
di mezzo; onde l’essere ivi riluce creando un principio nuovo. 
Laddove i termini mediati sono a noi formati mediante un atto 
di giudizio, che si fa dal soggetto intelligente, creato dall’essere. 

Dunque l’Essere assoluto, Iddio, dovrà riconoscersi, stimarsi, 
amarsi sopra tutti gli altri enti finiti, perchè ad essi infinita- 
mente superiore. Si dovranno amare eziandio quegli enti che 
sono termini improprii e immediati dell’essere, siccome creature 
dell'essere medesimo, e siccome dimoranti in esso; chè il prin- 
cipio intelligente si trova, come tale, nell’essere ch°egli intuisce. 
E poichè gli esseri intelligenti, quali più e quali meno, si tro- 
vano nell’essere, così dovranno amarsi di preferenza quelli che 
dell'essere più partecipano; onde gli enti intelligenti sollevati 
all'ordine soprannaturale, partecipando dello stesso Essere sus- 
- sistente Iddio, saranno degni di stima e riconoscimento ancor 
più che gli enti partecipi soltanto dell’essere ideale. Finalmente 
gli enti che non sono intelligenti, non si debbono stimare ed 
amare che in ordine agli intelligenti, essendo termini mediati 
dell’essere, dacchè non sono enti che per mezzo della intelli- 
genza che li pronuncia tali. E per conseguente la moralità deve 
incominciare da un principio intelligente e finir pure in esso: 
deve finire in Dio primo Essere essenziale, e per esso negli enti 
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ù ìratelligenti, i quali portano con sè un elemento infinito e ne- 
A Cessario, l’essere informatore di tutte quante le intelligenze (4). 
Li { Ecco le parole, con cui espone questa dottrina l’Autore. 
ut « La volontà, per essere buona, deve nulla odiare, amare tutto, 
Ti, < e amarlo nell’ordine suo naturale. 

« Ma quale è quest'ordine? Qual è l’ordine dei beni? Quale 
« l'ordine degli esseri? 

« Abbiamo veduto, gli esseri privi d’intelligenza non aver 
« che una esistenza relativa all’intelligenza, non occupare che 
« posto di altrettanti mezzi in confronto degli esseri intelligenti. 
« E impossibile perciò, che in questi si trattenga, e in essi 
« finisca l’amore di una intelligenza; poichè in essi non finisce, 
« non si assolve il concetto dell'essere. All'incontro abbiamo 
« veduto che gli esseri intelligenti hanno una certa dignità 
« infinita che li innalza sopra tutti gli esseri irrazionali: che 
« questi soli possono avere ragione di fine d’una volontà buona; 
« e questa ragione di fine che hanno gli esseri intelligenti è ciò 
« che costituisce la loro personalità; designando noi con questa 
« parola tutto ciò che v*ha di più nobile nell’umana natura, e 
« in generale nelle nature intelligenti. L’atto dunque volitivo 
« moralmente buono deve avere per oggetto finale il bene delle 
« stesse intelligenze: non può acquietarsi prima di essere ve- 
« nuto ad amar questo bene; poichè quest’atto segue l’atto 
« dell'intelletto, e l’intelletto non trova niun essere di quelli 
« ch’egli conosce, il quale abbia un'esistenza così sua propria, 





(1) Dante esprimeva poeticamente. la nostra teoria, e informava ad 
essa il suo giudizio pratico nel canto ‘XXVI del Paradiso; 
Lo Ben, che fa contenta questa corte, 
Alfa ed Omega è di quanta scrittura 
Mi legge Amore o lievemente o forle.... 
Ché il Bene, in quanto è Ben, come 3’ intende, 
Così aecende amore, e tanto maggio, 
Quanto più di bontade in sè comprende.... 
Le fronde, onde l’infronda tulto Vorto 
Dell'Ortolano eterno, am’io cotanto, 
Quanto da Lui a lor di bene è porio. 
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« ch’ella ripugni a servire di mezzo ad un altro essere, e che 
« sia in questo senso fine a se stesso, se non quello che ha 
« in sè il carattere augusto che imprime in lui il lume del. 
« l’intendimento (4). 


S 3. 


Il soggetto riconoscente. 


“Dal riconoscimento pratico dell’essere col suo ordine deriva 
al soggetto una speciale dignità e ricchezza per l’ eccellenza 
degli enti e dei beni, ch'egli con quell'atto si appropria. 

Tale appropriazione consiste in un nuovo oggetto e bene che 
ha sortito e gmadagnato la volontà, e che non le vien meno 
giammai, s’ella stessa liberamente nol voglia ripudiare. Questo 
bene, che è l’essere e tutto l’essere, deve riempiere il soggetto 
e interamente satisfarlo; e l'acquisto di tanto tesoro è accom- 
pagnato da un possedimento, che lo stesso essere amato piglia 
del soggetto amante amato. Siccome si tratta dell’essere infl- 
nito realmente sussistente e vivente, e delle altre intelligenze, 
così gli esseri moralmente buoni si stringono all’oggetto mo- 
ralmente buono colla reciprocanza de’ più nobili ed efficaci af- 
fetti, con le tenerezze di altissimo e purissimo amore; il rico 
noscimento pratico degli enti è cagione di decoro e dignità, 
cagione di uno scambio di amore verace e operativo. 

« Consideriamo dapprima tanta dignità nella feoria morale, 
« © poi nella prafica o sia nell’atto di chi opera secondo onestà. 
« Nella teoria la ragione di quella dignità è doppia: ella 
nasce dall’alto principio e dall'alto fine della morale legisla- 
zione: poichè questa legislazione ha il principio nell’ essere 
mentale, e ha il fine nell’Essere assoluto; l'essere mentale è 
eterno, necessario, universale, inflessibile, non ha nulla sopra 
di lui; e l'Essere assoluto non è che il compimento, l’attua- 
zione dell’essere mentale, perciò è lo stesso essere mentale, 
ma compito, ma in sè sussistente, ma sostanza prima, infl- 
nita, Dio. 
cri locati luo 


(1) Princip., pag. 71-72. 
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e Nella pratica, cioè negli atti moralmente buoni, la ragione 
« della dignità e del merito intrinseco di questi atti è parimente 
« duplice; cioè questi atti sono così nobili ed eccellenti, perchè 
« procedono da un essere intelligente, e terminano pure a 
« favore di un essere intelligente; giacchè, come abbiamo poco 
« fa mostrato, ogni atto morale, acciocchè sia veramente tale, 
« dee essere un amore che abbia per suo termine qualche es- 
« sere dotato d'intelligenza » (4). 
All’atto morale posto per la stima pratica seguitano ancora 
gli affetti razionali e animali, e finalmente l’operazione esterna. 
Il soggetto nel pratico riconoscimento opera come principio 
di tutte le potenze, e però tutte le potenze debbono rispondere 
al riconoscimento pratico secondo la loro natura e il loro nesso, 
tutte muoversi e adoperarsi al compimento dell’atto morale. 
Nel pratico riconoscimento il soggetto dispone primamente di 
tulta la sua volontà, in cui sta l’essenza dell’atto morale; e 
come di sotto a questa stanno schierate in bell’ordine tutte le 
altre attività, così da quell’efficace impulso esse vengono so- 
spinte agli atti loro proprj, coi quali non si fa che effondere e 
consumare quell’atto con cui il soggetto riconosce l’essere nel 
suo ordine. Queste operazioni dunque delle potenze soggette 
alla volontà e personalità dell’uomo, non sono morali per sè, 
ma per partecipazione; la moralità per sè risiede essenzialmente 
nel pratico riconoscimento, che è proprio della volontà. 
« Riassumendo adunque: 
« 1° La stima pratica è moralmente buona quando è con- 
« forme alla stima speculativa, ovvero immediatamente alla 
* cognizione nostra dell'oggetto; ed è mala quando n°è difforme. 
« 2° L’affezione razionale è moralmente buona quando ha 
“« per base e cagione una stima pratica moralmente buona; ed 
‘ è mala quando ha per base e cagione una stima pratica mo- 
* ralmente mala. 
« 3° L’affezione animale è moralmente buona quando ha 





(1) Princip., pag. 74. 75. 
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« per base e cagione un’affezione razionale moralmente buona; 
« e all'incontro è mala quando ha per base e cagione un'affe- 
« zion razionale mala. 

« 4° L'operazione esterna e materiale è moralmente buona 
« quando ha per base e cagione un’affezione animale moral- 
« mente buona, se da questa procede, o un’affezion razionale 
« moralmente buona, se procede immediatamente da questa; 


« e il contrario se l’affezione da cui procede è mala ». Prin- 


cipj, pag. 144. 145 (1). 


‘ ARTICOLO III. 
ORIGINE E CARATTERI DELLA LEGGE MORALE. 


La legge morale, siccome nozione o idea che manifesta l'or- 
dine e l'esigenza degli enti, avrà i caratteri e l’origine della 
stessa idea, sarà «quindi universale, necessaria, immutabile, 
eterna; e come tutte le idee vengono dall’essere universale, così 
tutte le leggi dall’idea dell’essere universale dovranno derivare. 

Le idee, dicemmo nell’Ideologia, contengono la natura delle 
cose, e quindi ci mostrano che alcune cose sono fornite d’in- 
telligenza e altre ne vanno prive. Non appena l’uomo giunge a 





(4) L’Autore nota altrove (V. Storia comparativa ecc., pag. 420, 430) 
come i nessi naturali che legano efficacemente il pensare, il sentire 
e il fare dell’uomo, sono a pieno rilevati nelle divine scritture e negli 
scrittori della Chiesa. Tra gli altri nota quel passo di S. Paolo, dove 
si definisce la cristiana moralità: Fides, quae per caritatem operalur 
(Gal. V,-6). In queste parole sono espressi i tre ordini distinti più s0- 
pra: nella Fede, espresso l'ordine della cognizione; nella carità, l'or- 
dine degli affetti; nell’operare, l'ordine delle operazioni. Ivi altresì è 
indicato il vero nesso di questi tre ordini, perocchè si dice che la 
fede è quella che opera, ma mediante la carità; il che è quanto dire, 
che la fede produce la carità, ela carità produce le operazioni: ossi 
che l’ordine della cognizione volontaria produce l'ordine degli affetti, 
e l'ordine degli affetti produce l'ordine delle opere. Dante lodando 
(Inf. I, 103) chi ciba non beni materiali, 

Ma SAPIENZA E AMORE E VIRTUTE, 
lodava l’uomo in cui questi ordini perfettamente s'adempiono. 
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conoscere questa natura, ch’egli sì sente astretto a operare in 
conformità alla medesima. E però la legge morale è scolpita 
naturalmente in ogni uomo e in ogni ente intellettivo. 

« Questo vero discende dagli antecedenti. 
« Se l’idea dell’essere è ingenita, e s’ella stessa fa ufficio di 
«s suprema legge, ne consegue che noi portiamo inserita da 
« natura nell’anima tutta la morale nel suo germe, cioè quella 
« legge prima, che è principio e fonte dì tutte le altre, e il 
« dettame dell’onesto e del giusto. 
« E la necessità di ciò si prova anche da questo, che se noi 
« non avessimo ingenito il principio della morale, egli ci sa- 
« rebbe impossibile di mai acquistarlo; noi non l’avremmo, 
« mentre il consenso pure dell’ uman genere ci dice che noi 
« l'abbiamo (4). 
« Conciossiachéè noi non possiamo attingere cognizioni se non 
« dalla natura sensibile, e la natura sensibile non presenta che 
« altrettanti fatti, non le ragioni e le leggi di quelli: le quali 
« ragioni e leggi in nessun modo possono essere ne’ sensi cor- 
‘« porei ricevute; ma, ignote essenzialmente a° sensi, non sono 
« palesi che alle nature intelligenti. Sicchè o convien negare 
« la morale, o riconoscerne infuso in noi il principio; e però 


(1) Di gran peso a noi pare la conferma che si trae della verità del 
sistema ideologico dell'Autore dal comune sentimento degli uomini, 
che sempre ritennero innata, ingenita in noi la legge morale. Come 
potrebbe essere ella innata, se non fosse innata in noi un'idea prima, 
ond’ella discende? L'Alighieri, dopo aver lasciata nell’ombra l'origine 
delle idee in que’ versi (Purg. XVII, 56): 

Però la onde vegna l’intelletto 
Della prima notizia, uom nol sape; 
si sente costretto a soggiungere, intorno alla libertà, condizione e base 
di tutta la morale (ivi 62-69): 
INNATA ve la virlù che consiglia 
E dell’assenso dee tener la soglia... 
Color che ragionando andar al fondo, 
S'accorser d'esta INNATA libertade, 
Però moralità lasciaro al mondo. 
Firos, Rosm. Vol. II. 16 
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« noi fermamente crediamo, che tutti quelli i quali togliessero 
« via la teoria dell’ente da noi pubblicata, sono costretti (eziandio 
« che non vogliano) a rendere impossibile la moralità delle 
« azioni (4). 


CAPO ll. 


TERZO ELEMENTO DELLA MORALITÀ 
LA RELAZIONE DELLA VOLONTÀ COLLA LEGGE. 


ARTICOLO LI 


DELL'APPLICAZIONE DEL PRINCIPIO MORALE 
AL SOGGETTO IN GENERALE. 


SA 


Necessità di non confondere l'oggetto col soggetto. 


Nel trattare del secondo elemento del bene morale, non ab- | 
biam potuto non toccar quà e là della relazione della volontà | 
colla legge; ma ora dobbiamo parlarne direttamente e in più 


ampio rispetto. 
A fermar bene questa relazione, è d’uopo innanzi tutto guar- 


darsi accuratamente dal confondere i caratteri della legge, ossia | 
dell’obbietto, coi caratteri della volontà, ossia del subbietto: 


confusione che trarrebbe seco quel permischiamento ‘del mondo 


ideale. col mondo reale, da cui pur troppo nacquero due erronei 
sistemi che compendiano, secondo l’Autore, tutti gli errori ri. 


guardanti la morale dottrina. 


« Il primo di questi due sistemi erronei fu di quelli che at- O 


« tribuirono al soggetto ciò che è dell'oggetto. 


« Essendo dunque l’oggetto (e quando dico oggetto, dico la 
« suprema legge morale) fornito di alcuni caratteri divini, come. 
« io accennai, i quali sono l’immutabilità, l’eternità, l’univer- ! 
« salità, Ja necessità; tutti questi caratteri vennero attribuiti 





(4) Princip. pag. 9. 
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«da questo genere di filosofi al soggetto umano, e quindi di- 
s vimizzarono l'uomo. Cotesti vi parlano spesso, con un tono 
«|heno di entusiasmo, del divino dell'uomo, e vi fanno l’uomo 
« legge a se stesso. Il qual sistema dal più celebre de’ filosofi 
* ledeschi, nel secolo passato, ricevette il nome di autonomia, 
* cioè di legge a se medesimo ». 
: Il secondo sistema erroneo pecca di vizio contrario, e at- 
« tribuisce all’oggetto, cioè alla legge morale, ciò che è del. 
« l’uomo soggetto. Poichè essendo l’uomo variabile, temporaneo, 
« limitato, contingente, i filosofi di cui parliamo si sforzano il 
« più che possono a descriverci fornita di questi caratteri la 
« legge morale, c vorrebbero farcela credere anch’essa soggetta 
«a perpetua variazione secondo il variare de’ climi, delle con- 
« suetudini, delle educazioni e delle schiatte. Il qual sistema, 
«che annienta ogni morale legislazione, fu ne’ tempi addietro 
* con assai calore insegnato e divulgato in quasi tutte le scuole 
« d'Europa insieme colla filosofia di Locke, e degli altri sen- 
« sisti che l’ hanno prodotto » (1). 


S 2 


Vari modi con cui il soggetto intelligente 
si può applicare all’ordine dell’essere. 


Noì dobbiamo adunque parlare del principio inorale nella sua 
applicazione al soggetto intelligente. 

E primieramente il soggetto intelligente si può applicare al- 
l'ordine dell’essere o necessariamente o liberamente. 

A noi è chiaro oggimai, che all'essenza del bene morale basta 
una volontà che si accordi coll'esigenza dell’essere, e al disor- 
dine morale basta una volontà che da quella esigenza discordi. 





(1) Principj ecc. pag. 415, 16. — L'Alighieri nel canto V del Paradiso 
distingue egregiamente tra soggello e oggetto, e insieme rileva l’in- 
dole negativa del male, quando dice che l’anima, col venir meno alla 
legge, si oscura e addebolisce, si fa dissimigliante dal suo Bene, dal- 


l'essere o dall'oggetto, 
Perchè del lume suo poco s'imbianca. 
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Or la volontà potrebbe essere necessitata all’uno o all’altro di 
que’ due atti. Se a lei fosse dato l’ordine dell’essere senza che 
altro bene la sollecitasse o lusingasse al male, ella di proprio 
moto e necessariamente a quell’ordine si congiungerebbe (1); 
e se in lei la forza pratica fosse così fievole, da non poler se- 
guitare l’esigenza della legge, ella dovrebbe necessariamente da 
quell’ordine allontanarsi. Di tutto ciò abbiamo esempio negli 
abiti buoni e rei. L’uomo che tali abiti ha contratto, opera 
spesso necessariamente in forza della spinta dall’ abito morale 
impressa. Tuttavia, se gli abiti furono liberamente contratti, gli 
atti che necessariamente seguitano a loro, sono a riputarsi liberi 
in causa, liberi cioè di quella libertà con cui fu posto l'abito 
morale. Si sa dalla Psicologia, che ogni atto di qualsiasi po- 
tenza, anzichè venga posto, si contiene già implicitamente nella 
potenza; e dopo che fu posto, rimane in detta potenza non più 
implicito, ma esplicito ed attuale. Quest’attualità dell'atto, col 
transito del tempo, e nella dispersione delle forze del soggetto, 
non può in vero più serbar quella vivacità e quella pienezza che 
aveva nell’istante del suo scoppio; ma il soggelto operante € 
paziente vorrebbe pur mantenerlo nella maggiore altualità pos- 
sibile, e continuamente inclina a ciò fare, perchè coll’attualità 
degli atti egli svolge e matura se stesso e le proprie potenze. 
Libero senza dubbio è il soggetto morale nel porre i primi atti 
di libertà; ma dacchè li pone, non può non porli con quella 
forza, con quella piega a ripetersi; e indi ciò che per questa 
piega, liberamente posta da lui, si viene in appresso operando, 
deve imputarsi alla causa libera del medesimo (2). Non è però 





(1) Tale deve essere lo stato de’ buoni nell'altra vita, i quali, a Dante 
parlando del Purgatorio, lo chiamano (Purg. XXVI, 431): 

questo mondo, 
Ove poter peccar non è più nostro. 

(2) Per quanto possa parer misteriosa l'indole di queste pieghe, ri 
luce tuttavia in esse l'onnipotente sanzione della legge morale, che 
premia e punisce l’atto libero coll’atto stesso che da libere diviene 
amabilmente o terribilmente necessario. Anco astraendo da altre pene. 
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a supporre, che il soggetto operi sempre in virtù del puro 
abito morale senza che vi concorra qualche grado di libertà 
altuale; onde quello che si fa per abito è sovente un misto 
di necessario e di libero. 

Nella relazione della volontà colla legge è anche a conside- 

ra re la maggiore o minor forza di adesione della volonta alla 
legge, ovvero di allontanamento e disviamento da essa; la mag- 
gîore o minor frequenza degli atti con cui la legge si compie 
ovvero si trasgredisce. « Il bene morale può essere acquistato 
« dall'uomo con più intensione e con più estensione; lo sforzo 
« di procacciarlosi cresce l’intensione del bene, benchè non 
« cresca l’estensione; lo sforzo approfondisce l’uomo nel bene, 
« benchè nol faccia dilatare in esso; stringe vieppiù il nesso 
« tra il bene morale e l’uomo, benchè mon cangi la specie 
« del bene » (1). 


S 3, 


Apice della moralità dell’uomo. 


La moralità, fu già detto, dee finire in Dio, Essere sussi- 
stente. Iddio si può considerare nella sua natura, nelle tre di- 
vine Persone, e come libero creatore dell’universo. La moralità 
può finire attualmente in una delle tre divine Persone e impli- 
tamente nelle altre due; e può terminare in Dio attualmente, 


è facile il pensare un inferno creato dal solo tormento di pieghe con- 
trarie alla rettitudine dell’umana natura, perduranti senza fine. Sembra 
che tale inferno pensasse Platone, il quale sul fine del Gorgia dice: 
« Cuncla apparent in anima cum corpus exuerit, tam quae ex natura, 
« quam quae ex affectibus inerant, quae ob rei cujusque studium in 
«cam homo contrarit. Cum igitur ad judicem pervenerunt, Rhadaman- 
« (us, illis productis, cujuscumque normam intuetur. — Plerumque 
« magni Persarum regis, aut allterius regis sive potentis, obvium ani- 
«mum contemplatus, nihil in eo reperit boni; sed perjuriis atque in- 
« fuslilia, quasi quibusdam verberibus cicatricibusque infectum, qualia 
« cujuscumque ACTIO CONTRAXIT IMPRESSITQUE ANIMALE. (Tra- 
duz. di Mars. Ficino). 
(1 Teod., n. 565. 
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e solo virtualmente in Dio creatore, conservatore e provvisore 
di tutte le cose. 

La moralità che finisce esplicitamente in una divina persona 
e solo implicitamente nelle altre due e nell’atto creativo, prende 
una forma speciale. E quindi le forme ultime della moralità 
saranno: quella che termina nel Padre; quella che termina nel 
Figlio; quella che termina nello Spirito Santo; quella che si 
riferisce alle tre divine Persone simultaneamente. La moralità 
poi che finisce nella Trinità Augustissima distintamente, e in- 
sieme in Î[ei come causa e provveditrice dell’universo creato, 
sarà quella che comprende ogni moralità, sarà la perfezione e 
l’apice della moralità umana. I 

Questa moralità che s’appunta in Dio uno e trino e Creatore 
e Provveditore, è una amorosa visione della natura divina, € 
della sua sapienza creatrice e provvidente dell’universo; e trae 
seco una approvazione e un plauso di tutto quello che si co- 
nosce di necessario e di libero nell’oggetto amato: approva- 
zione e plauso che per essere perfetto deve darsi con tutte le 
forze, con tutto il sentimento del soggetto sinceramente ama- o 
tivo. E in ciò, come abbiam veduto, consiste la gloria: onde. 
l’apice della moralità sta nella gloria più sopra descritta. L'uomo, 
al conoscimento della natura di Dio, della processione e del- 
l'ordinamento delle Persone divine, non può rattenersi dal 
l’esclamare, che mirabile, che immenso, che infinito è l'Essere. 
Divino, il quale in sua infinita chiarezza racchiude tuttavia inef- 
fabili misteri; alla veduta dell'atto creativo, non può rimanersi 
dal ripetere, che esso è tragrande miracolo di sapienza € di | 
bontà. E conoscendo che tutto quello che ha la creatura è dono 
di Dio, e anch'essa dono di Dio una sì alta veduta, sarà tullo 
compreso e per poco innebriato di quel riconoscimento, con I 
cui si consuma l’atto morale. « Come il Verbo ricevendo tutto 
« ab eterno dal Padre, da lui tutto eternamente riconosce, lui 
« glorifica; così l’uomo ricevendo tutto da Dio, da lui rico 
« nosce tutto quello che ha nel tempo, lui di ciò glorifica. Ecco o 
« la prima ed ultima forma della morale umana. Dovendo 
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«e dunque comparire Dio tra gli uomini come loro esemplare, 
« conveniva tra le divine persone il Figliuolo fosse quella che 
« assumesse l’umana natura, perchè alla condizione del Figliuolo 
« appartiene propriamente quella forma di moralità e di san- 
« tità, di cui l’umana condizione si fa partecipe. Perciò il 
« Teandro nel mezzo degli uomini disse: Io non cerco la gloria 
« mia, ma la gloria di colui che mi ha mandato (Jo. VII, 50). 
« La moralità dunque e la santità dell’ente creato è di quella 
«e forma categorica, che ha il suo apice, il suo primo, il suo 
« eminente tipo, la sua sussistenza nell’ Essere Figliuolo, eter- 
« namente genito » (1). 
La gloria poi « è principalmente una cosa interna, dimorante, 
« dirò cosi, negli spiriti: una stima giusta, accompagnata dal- 
« l'entusiasmo, che l’ente e gli enti intellettivi attualmente 
« tributano a un qualche ente intellettivo, e a questo manife- 
1 « stano » (2) — L'entusiasmo fu considerato sempre come 
« divino, come un eccitamento ed esaltamento straordinario del 
« sentimento intellettivo sì eccedente, che da niuna cosa finita 
« possa venire, ma da Dio stesso sia prodotto e comunicato. 
« Considerato poi come elemento della gloria, l’ entusiasmo è 
« quello che costituisce nella sua natura di sentimento la stima 
‘ illimitata e manifestata alla persona a cui si dà » (3). 

E poichè il fine dell’ universo è la divina gloria, l’ interno 
plauso che Iddio dà a sè stesso ab eterno, e l'esterno, che 
procede dall'interno, e che daranno a Dio le create intelligenze, 
così il fine dell'universo, giova ripetere ciò che abbiam detto 
nella Teologia, è il massimo di perfezione morale, che Dio in- 








(1) Teos., n. 1038. 

(2) Le condizioni quindi della vera gloria sono quattro: « 4° che sia 
« una slima giusta; 2° che sia accompagnata dall’entusiasmo ; 3° che 
« sia dala attualmente; 4° che sia manifestata all’ente intellellivo a 
« cui si tributa » (ivi): condizioni che si possono vedere esaminate 
nel luogo cilato. 

(3) Teos., n. 1040, nota. 
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tende cavare dal creato colla legge del minimo mezzo, e colle 
altre leggi che da quella derivano (4). I 


ARTICOLO II. 
DELLA LOGICA DELLA MORALE. 


Stabilita la prima legge morale, dovrebbesi da lei derivare 1 
mano a mano tutte le leggi, dapprima le più e di poi le meno 
generiche, fino alle specifiche piene, cioè fino a quelle che son 
regola alle particolari e individue operazioni morali dell’uomo. | 
Questa deduzione di legge da legge è a farsi con un ragiona. 
mento proprio e determinato dallo scopo. È le regole che do- 
vrebbero governare un tale ragionamento, acciocchè non si 
svolga dal retto sentiero, e non lasci lacune nell’ordinata serie 
delle idee e dei morali precetti, formano una logica speciale 
che si dice Logica dell’ Etica. 

Il n. A. nel suo trattato della Coscienza morale (2) ci diede 
a larghi tratti un quadro di questa Logica, « la quale dirige 
« prossimamente il discorso del Moralista, quand'egli dal su- 
« premo principio della morale applicata all'uomo vien dedu- 
« cendo tutti i morali precetti e uffici di lui » (3). 

Noi qui faremo cenno di una parte rilevantissima di questa 
Logica della morale, cioè parleremo di quelle norme che rego 
lano più da vicino le nostre proprie, le nostre particolari ope- 
razioni, e che si dicono norme della Coscienza morale. 

Dalla legge suprema adunque, trapassando le leggi di mezzo 
che da quella derivano, or vogliamo por mente alle regole che 


(4) Ben dunque l'Alighieri, dopo aver detto (Parad. 1): 
La gloria di Colui, che tutto move, 
Per l’universo penetra e risplende 
In una parte più o meno altrove; 
soggiunge d’esser salita al regno de’ beati, dove la luce di quella gloria 
è massima, 
Nel ciel che più della sua luce prende. 
(2) Vedi Coscienza morale, nn. 145-200. 
(3) Ivi, n. 2. 
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ci debbono scorgere in quellistante che deduciam le obbliga- 
zioni più determinate di tutte le altre: « ultimo passo dell’ap- 
« plicazione del supremo principio all'uomo e al suo operare: 
«e passo col quale ìl precetto che se ne ricava ha per suo og- 
« getto l’azione individua, accompagnata da tutte le circostanze 
« e relazioni soggettive. Anzi non tutte le azioni individue saran 
« la materia del nostro dire, ma solo le proprie; cioè noi ci 
« restringiamo a investigare le regole logiche, secondo le quali 
« l’uomo deve giudicare della bontà e della malizia delle sue 
« proprie azioni, e della libertà ovvero dell’obbligo che ha di 
« farle o dimetterle, se vuole evitar l’incertezza e l’errore in 
« cosa di tanto momento (1). 


ARTICOLO III. 


DBLLA COSCIENZA, 


S 1. 


Concetto e nascimento della Coscienza morale. 


I, 


La coscienza è una consapevolezza, che ha l’uomo degli atti 
| che si fanno da lui. Consapevolezze v’ hanno diverse, secondo 
- | la diversità degli atti distinti per la differenza dei termini loro. 

Vi ha la consapevolezza degli atti di sentire, d’ intendere, e di 
, volere, e ciascuna di queste consapevolezze può suddividersi in 
(1 altre; si dice poi coscienza la consapevolezza degli atti nostri 
buoni o cattivi, morali o immorali. 

Ogni consapevolezza di un atto importa che si conosca o si 
percepisca quest’atto; quindi anche la coscienza suppone l’atto 
di cui ella ci fa consapevoli. Inoltre la consapevolezza presenta 
l'atto nella sua indole e qualità peculiare, e quindi col termine 
od obbietto, che lo informa e qualifica. Onde la coscienza, che 
ci presenta l’atto morale, ce lo farà ccnoscere nella qualità che 
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(1) Cosc., n. 3. 
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riceve dalla legge morale, della sua uniformità ad essa legge o 
difformità da quella (4). 
Gli elementi quindi, che concorrono a formare il concetto 
di coscienza morale sono i seguenti: 
« 1° Un'azione nostra, o intellettuale, o affettiva, o esterna; 
« 2° La consapevolezza storica di quest’azione; 
« 3° La cognizione diretta della legge morale; 
« 4° La riflessione sulla legge e in pari tempo sull’azione 
« nostra, collo scopo di raffrontare questa con quella; 
« 5° L’atto del confronto dell’azione colla legge; 
« 6° La conclusione di questo confronto, la qual conclu- 
« sione consiste in un giudizio sull’onestà dell’azione, sia poi 
« questa positiva o negativa, cioè si tratti di un'azione o di 
« un’ommissione » (2). 





(1) Sapientemente le favelle moderne serbarono due nomi, uno per 
la notizia de’ nostri atti interni in generale, l’altro per quella degli 
atti morali. Gli Inglesi non confondono mai il nome conscience (coscienza 
morale) col nome consciouness (semplice consapevolezza). E anco i 
Germani colla voce Gewissen esprimono soltanto la morale coscienza, 
mentre la consapevolezza dicono Bewrusstsein. I Lalini invece, non 
abbastanza avanzati nel senso morale, usarono conscéentia ora per «la 
comune notizia che han più individui di un fatto » (il Mitwissen dei 
Germani), e ora per semplice scienza, ora per consapevolezza, e ora 
per coscienza morale, nel qual senso è usata elegantemente nel nu- 
mero de’ più, come in quel passo di Cicerone: Te conscienti@ stimu- 
lant maleficiorum tuorum (Paradox. 2). Presso gl’Italiani ci duole veder 
troppo sovente dimenticata la distinzione tra consapevolezza e co- 
scienza, e usala promiscuamente l’una parola per altra. Non era così, 
a quel che ci pare, presso i nostri migliori antichi. E l’Alighieri diede 
sempre a coscienza un senso morale. Se non che in quel secolo, in 
cui sentivansi così vivi e come proprj i sentimenti de’ propri consorti 
e aderenti alla propria fazione, egli, il fiero Ghibellino, volge il nome 
coscienza a esprimere eziandio la consapevolezza delle ingiustizie dei 
propri compagni; e predice che la Divina Commedia sonerà acerba ad 
ogni coscienza che sia fosca 

O della propria o dell'altrui vergogna. 
(Paradiso XVII, 124-125). 
(2) Coscienza, n. 46. 
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La coscienza, così intesa, è opera della riflessione sulla mo- 

ralità della nostre azioni. « Or la moralità delle azioni, come 
« în propria sede e radice, giace nel giudizio pratico, appare 
« tenente al primo ordine di riflessione. Se dunque la coscienza 
« giudica della moralità, e se per giudicare è uopo riflettere 
« su ciò che si giudica, convien dire che la coscienza importa 
« necessariamente una riflessione sul primo ordine della rifles- 
e sione a cui la moralità appartiene. Il giudizio adunque della 
« coscienza è una riflessione più elevata di quella della mo- 
« ralità, una riflessione almeno di second'ordine. E perciò la 
« coscienza non può nascere nell'uomo prima che questi sia 
« pervenuto nel suo sviluppamento almeno al second’ordine di 
« riflessione. E dico almeno al second’ordine, perocchè come la 
« moralità comincia nell'uomo col prim'ordine di riflessione, 
« ma può trovarsi ugualmente in tutti gli ordini più alti, così 
« la coscienza comincia col second’ordine di riflessione, ma può 
« appartenere ugualmente al terzo e al quarto, o a qualsivoglia 
« ordine maggiore » (4). 

Dacchè poi l’ossequio e il rifiuto della legge avvien sempre, 
come si disse, per mezzo di un giudizio pratico, è chiaro che 
Coscienza si può anche definire: « Un giudizio speculativo che 
« l’uom fa sulla moralità del suo giudizio pratico » (2). 


Il. 


Siccome la coscienza suppone già innanzi a sè la moralità, 
sulla quale ella si ripiega colla riflessione; così sarà a dire che 
la coscienza non è un elemento necessario alla moralità; sarà 
a dire, che si può dar moralità senza coscienza. La quale as- 
serzione, se a tutta prima può riuscire strana agli orecchi di 
alcuni, si farà chiara al lume della più attenta considerazione. 
Chi diligentemente osserva, troverà che vi sono degli atti mo- 
rali senza coscienza, come sono per esempio quelli che ponen- 
dosi per abito buono o reo, trapassano di sovente inavvertiti. 


rn I ZZZ ae n 


(4) Coscienza, n. 30-31. 
(2) Vedi Princip. pag. 111. 
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Acciocchè si formi la coscienza, acciocchè si rifletta, è mestieri 
di uno stimolo opportuno; chè nessuna potenza non opportu- 
namente stimolata esce a’ suoi atti. L’atto morale non è per sè 
uno stimolo sufficiente; egli è in sè un atto compito, e diverso 
da quello della riflessione. Può destar tuttavia la riflessione per 
alcune circostanze o appendici, quando cioè per compiersi do- 
vesse commuovere tutto il soggetto, dovesse provocar senti 
menti estranei all’atto morale. Allora la mente sarebbe invitata 
a piegarsi sopra questi nuovi sentimenti, a percepirli come in- 
timamente uniti alla causa morale che suscitolli, e così sarebbe 
tirata a rivolgersi sull’atto morale, e formarsene la coscienza (4). 

Le difficoltà pertanto e gli ostacoli che si provano nella pra- 
tica degli atti moralmente buoni, e il disordine che inducono 
nel soggetto gli atti pravi, sono circostanze sufficienti a tener 
desta la riflessione, la quale apprende i sentimenti di sforzo e 
di rimorso, e quindi la loro causa, di che poi si genera facil- 
mente la coscienza morale (2). 

L’uomo poi che vive in società ha continui stimoli a ritornare 





(4) Non par difficile l’imaginare un operar morale semplice e spon- 
taneo senza l'avvertimento della coscienza, se si pensi ai primi nostri 
parenti innanzi al peccato, quando da un innocente e fedele istinto 
morale erano mossi a un lieto e nalivo amore di tutto il bene senza 
pens'ero o sospetto di male alcuno. E parecchi atti generosi uscenti 
improvvisamente dai fanciulli senza ch’essi punto riflettano, ci possono 
far fede di questo primo stato innocente e felice. Il guasto tuttavia 
dell'uomo scaduto, la lotta della concupiscenza, e il così presto na- 
scere del rimorso a cui è necessaria compagna o madre o figlia la 
coscienza, rende ora assai difficile il poter cogliere in atti spiccati e 
analizzar quello stato. Ma non è a tacere, che se la moralità priva di 
coscienza può allettar colle imagini dell’innocente e ingenuo riso di 
una virtù ignota a se stessa, il sopravenir della coscienza rende nel- 
l'uomo la moralità più alla e dignitosa. Allora la norma dell'operare 
gli sta innanzi più splendida, gli parla più distinta, penetra più ad- 
dentro la sua personalità; ond’egli con amore più puro, con più certo 
consiglio, con più valido sforzo e decreto della libertà può volgersi 
al bene e più strettamente abbracciarlo. 

(2) Vedi Coso. n. 32-72, 
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sopra se stesso: ragione speciale onde gli uomini ordinariamente 
riflettono sulle proprie operazioni morali, e le giudicano. Tra 
sì fatti stimoli uno dei più potenti è il linguaggio. « Egli è di. 
« mostrato dall’Ideologia che un’idea astratta non si forma se 
« non coll’ajuto del linguaggio: il che prova esser necessario, 
« acciocchè nasca nell'uomo la coscienza, ch’egli si trovi in 
« società e riceva dal linguaggio, che è conservato dalla società, 
« quello sviluppo che è necessario a potersi formare il con- 
« cetto astratto dell’obbligazione. Lo stesso si verrebbe a rile- 
« vare, osservando che la coscienza è un giudizio che appartiene 
« per lo meno al second’ordine di riflessioni, al qual ordine 
« l’uomo non sale se non mediante il linguaggio, che riceve 
« dalla società di altri esseri intelligenti come lui » (4). 


5 $ 2. 


Varie specie di coscienze. 


La coscienza vuol essere distinta, 41° quanto al tempo, 2° 
quanto alla verità, 3° quanto al convincimento. 


I. 


Quanto al fempo, la coscienza è o antecedente, o concomi- 
tante, o conseguente, secondo ch’ella nasce innanzi che si ponga 
l'atto morale, o nell'istante stesso nel quale si pone, o dopo 
che fu posto. 





(1) Appunto, poichè il disordine del male scuotendo tutto l’uomo è 
forse il più efficace e primo stimolo che desta in mezzo a tumulti e 
paure Îîl giudizio che diciam Coscienza, a lei si annelte quasi sempre 
l’idea del rinnorso che l’accompagna. Onde l’Alighieri or dice di sè: 
Mia coscienza dritta mi rimorse (Par. XIX, 132), ed ora: Non honne co- 
scienza, che r'imorda (XXXIII, 93). E punisce più forte degli altri vizj 
la Frode, chiamandola: La frode, ond’ogni coscienza è morsa (Inf. XI 52) 
E dà lode a Virgilio di squisito senso morale con que’bei versi 
(Purg. 1I, 88): 

O dignitosa coscienza e netta, 
Come t'è piceiol fallo, amaro morso! 
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« La coscienza morale non si forma in noi, se non allora 
« che stiamo facendo un’azione, o l'abbiamo già fatta; per- 
« ciocchè fino. a tanto che l’azione non è ancora da noi fatta, 
« nè cominciata a farsi, non possiam noi averne coscienza, ma 
« solo scienza. Onde consegue che si da bensì una coscienza 
« susseguente; ma propriamente parlando, non si da una co- 
« scienza antecedente all’azione, o almeno al progetto di farla. 

« Tuttavia egli è da considerarsi, che anche prima di fare 
« l’azione, anche prima d’aver deliberato di farla, solitamente 
« ce ne viene innanzi alla mente il pensiero, e per così dire 
« il progetto, e fin d'allora giudichiamo della sua onesta. Or 
« quantunque a questo tempo noi non abbiamo ancor delibe- 
« rato di fare o di non fare l’azione, tuttavia quell’azione che 
« Ci si rappresenta come possibile a farsi da noi quale oggetto 
« della nostra deliberazione, ci sembra già cosa nostra propria; 
« di che nasce che si soglia impropriamente dire d’averne la 
« coscienza, e questa è la coscienza, che i Teologi sogliono 
« chiamare antecedente (4). 


II. 


Quanto alla verità, la coscienza è vera ed erronea, secondo 
che vero o falso è il giudizio da lei profferito. 

Ma la coscienza erronea è a distinguersi in erronea invin- 
cibile, ed erronea vincibile. 

« Invincibile, dice l’Autore, è quella coscienza erronea, la 
« quale ha in sè un errore non tale che non si potesse ass0- 





(4) Cosc, 17 — Può però aversi attuale coscienza, più o men certa, 
dello stato morale dell’animo nostro, in quanto esso è apparecchiato 
e disposto in generale a obbedir generosamente o a opporsi egoisti: 
camente ai garriti della propria coscienza, la quale fosse per parlarcì, 
quando che sia, in possibili e indistinte future tentazioni. E a questa 
avvertita coscienza della nostra moral debolezza o vigoria s'accom- 
pagnerebbe un senso di general rimordimento o letizia. Felice chi può 
dir col sacro poeta: « Pur che mia coscienza non mi garra, Alla For- 
tuna, come vuol, son presto » (Inf. XV, 92). 





wr «ue = ” 


255 
« \utamente evitare, ma tale, 1° che non si potè evitare da 
« colui che lo commise, perchè non ebbe di esso alcun ra- 
« gionevol sospetto, 2’ e che non dipende dalla stortura di sua 
« volontà, ‘3° ovvero se v’ebbe in chi lo commise qualche mala 
« disposizione di volonta, questa non fu attuale, ma abituale, 
« necessaria, e disconsentita: sicchè la volontà nel giudizio che 
« portò, benchè in un modo erroneo, non cercò che il vero, 

« senza intenzione di detrarre ad esso per amore del falso. 

« Chiamiamo all’incontro vincibdile quella coscienza erronea, 
« che manca d’alcuna di queste tre condizioni » (1). 

Rigida poi vien detta la coscienza vincibilmente erronea, che 
accresce più la del debito l’obbligazion della legge, dettando 
illecito il lecito; e lassa invece, quella che oltre al debito la 
minuisce, e fa lecito l’illecito. Ma non men drittamente che 
acutamente l’A. osserva, che per lo più coloro che son rigidi 
nelle cose spettanti a leggi positive, han poi /assa coscienza 
intorno a ciò che tocca la legge razionale, alla foggia de’ Fa- 
risei. Ond’egli pensa che tutte le coscienze torte siano lasse, 
nè il rigore sia più là che nella corteccia; e inclina piuttosto 
a dar nome di rigidi a coloro, la rigidezza de’ quali nasce o 
dal non esser giunti a dedurre certe ultime conclusioni della 
legge, le quali mitigherebbero la loro morale, o dall’ignorare 
qualche fatto della natura umana, o da un errore non immune 
da difetto, è vero, ma assai lieve, e talor soggettivamente me- 
ritorio, onde si persuadono di piacer meglio a Dio col pendere 
a rigidezza (2). 

Altri nomi ricevettero le coscienze lasse, non del tutto im- 
proprj a designare in generale il vario loro stato, ma poco 
utili invero a determinare con esattezza la loro malizia, il loro 
sonno, la loro ineducazione (3). Quel che più rileva, è il ben 


(1) Cosc., n. 254. 

(2) Ved. Cosc., nn. 378-381. 

(3) Tali sarebbero i nomi di coscienza dormigliosa, o tarda e negli- 
gente a conoscere il vero; stupida, o difficile a risentirsi de’ rimor- 
dimenti; cauteriata, o riducente in massima e predicante l’errore ; 


256 

persuadersi, che all’uomo già colto nel rimanente delle umane 
conoscenze, corre più che mai debito di coltivare la facoltà 
della propria coscienza, e non lasciarla, a dir così, isterilire 0 
inselvatichirsi. Chi sommerge tutta la vita ne’ pensieri dell’utile, 
senza mai far seco ragione dell’onesto, non solo tiene in 
fasce e addormenta, ma torce a poco a poco e deprava la fa- 
coltà del giudizio morale, la facoltà della coscienza; nè altri- 
menti si possono spiegare gli errori de’ molti che s’applaudono 
nel credere e chiamar bene il male e male il bene, luce le te- 
nebre e tenebre la luce (4). 


III. 


Quant’ è al convincimento, certa vien detta la coscienza, 
quando il giudizio è conforme alla verità, ed è accompagnato 
dalla ferma persuasione che la cosa sia come si pronunzia (2). 

« Opinione dubbia e probabile più o meno si dà certo nella 
« mente umana. Ma si dà ancora una coscienza probabile? 

e Noi l'abbiamo già annunziato: per poco che si consideri 
« la cosa, si converrà, non essere esatto il dire, che v’abbia 
« una coscienza dubbia o una coscienza probabile. 

« La coscienza è il giudizio sulla moralità dell’azione parti- 
« colare. Or egli è evidente, che fino a tanto che un uomo 





farisaica, o gloriantesi dell’errore e della scuola dell'errore come di 
santità e sapienza, dispettando e dannando e perseguendo glì uomini 
di sana opinione e di puro costume. 
(4) Ved. Cosc., nn. 382-590. 
(2) Ognuno rammenta i bei versi dell’Alighieri che si rifugia nel 
certo testimonio di sua coscienza (Inf. XXXI): 
Se non che coscienza m'assecura, 
La buona compagnia, che l’uom francheggia 
Sotto. l’usbergo del sentirsi pura. 
Ci par notevole che il nome usato dai Tedeschi a significar coscienza, 
Gewissen, suoni in sua etimologia quasi cerfezza 0 certo; come se quel- 
l’onesta nazione abbia sempre riposto la maggior certezza possibile 
nel giudizio dalla coscienza profferto. E per fermo, ben ella potrebbe 
più volte schermirsi colla certezza della coscienza contro le incer- 
tezze attinte dall'immoderato raziocinare. 
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« rimane dubbioso se l’azione che sta per fare sia onesta o 
« non sia, egli non ha ancora pronunziato giudizio alcuno, e 
« perciò non s'è formato ancora la coscienza. Simigliantemente 
« dicasi di colui, che quantunque gli sembri probabile che 
« l’azione di cui si tratta sia onesta, tuttavia non si delibera 
« a pronunziarla tale, atteso che le ragioni che lo inclinano a 
« riputarla onesta, non sono agli occhi suoi di tale natura, da 
« indurre certezza, ma solo probabilità » (1). E quand’anche 
si pronunziasse che un’azione è di moralità dubbia o proba- 
bile, questo giudizio non formerebbe ancora la coscienza, la 
quale dee pronunziare definitivamente della qualità morale delle 
operazioni. | 

Qui cade il toccare eziandio della coscienza perplessa e scru- 
polosa, stante quell’alterno ondeggiar del riconoscimento, a cui 
paiono soggette; quantunque, a dir vero, elle siano vere co- 
scienze erronee, a cui spesso è causa un error materiale, che 
non le sfregia di morale difetto. 

Coscienza perplessa vi ba allorchè l’uomo crede peccare, a 
qualunqne di due partiti s’appigli. Ella, se ben si consideri, 
non è coscienza semplice, ma risultante da più coscienze si» 
multanee. Così, chi crede essere obbligato a mentire per sal- 
vare a un uomo la vita, e in pari tempo crede peccare men- 
tendo, ha formato due giudizj) e due coscienze; col primo egli 
pronuncia peccato il mentire, col secondo afferma peccato il 
non salvare la vita a un uomo quando si possa, onde trae la 
conseguenza che per salvare la vita ci sia obbligo di mentire. 
Chi non vede che il secondo giudizio è più riflesso del primo, 
e che il primo appartiene a un ordine di riflessione inferiore, 
che non l’altro? Ma i due giudizj, dice l’A., non possono en- 
trambi esser veri; un solo, tutt’ al più, deve essere il vero, e 
l’altro falso. E dice « tutt’ al più » perocchè potrebbero anche 
esser falsi entrambi ì giudizj, come quando ‘si volgessero in- 





(1) Cosc., n. 464. 
Filosoria Rosminiana Vol. If. 47 
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torno ad azione la quale nè fatta, nè intralasciata, inducesse 
punto di colpa (1). 

« La coscienza scrupolosa è sempre una coscienza almeno 
« di terza riflessione, intervenendo: 4° il giudizio pratico, base 
« della moralità, appartenente alla prima riflessione; 2° la prima 
« coscienza, colla quale si giudica della moralità, e che ap- 
« partiene alla seconda riflessione, dove non cade scrupolo mai; 
« 3° lo scrupolo, ch'è un giudizio che si fa sulla bontà della 
« prima coscienza, e perciò è almeno una terza riflessione » (2). 

Lo scrupolo è un errore, e se non fosse errore, non sarebbe 
scrupolo, cioè non sarebbe d’impaccio alla prima e vera co- 
scienza (3). Ma lo scrupolo non forma sempre una coscienza 
scrupolosa. Talora egli pone l'animo in uno stato, nel quale 
non solo un vero giudizio, una vera persuasione, ma non in- 
terviene nemmeno un vero dubbio, avendovi solo un timore 
che sia peccato là dove non è, timor vano che insorge nel- 
l’uomo senza un fondato motivo. E a parer del Rosmini, ca 
gion prossima degli scrupoli è sempre « un’alterazione di fan 
fasia, o certo un’alterazione nervosa » per quel legame che 
passa tra i fantasmi, i sentimenti, e i ragionamenti (4). 


S 3. 


Regole della Coscienza. 


La coscienza, come quella che annunzia l’obbligazione circa 
una nostra azion particolare, diventa una norma, una legge, 


secondo la quale dobbiamo operare. 
ibi ci le cu ii, lin 

(4) Cose., 392-394 — Merita studio nella divina Commedia la descri 
zione dello stato dell'animo di Dante, che non sapeva risolversi a par: 
lare, temendo spiacere a Virgilio, e abborriva dal tacere, temendo 
spiacere a Stazio (Purg. XXI, 103-130). 

(2) Coscienza, n. 397. 

(3) Scrupulus, o parvus scrupus, è propriamente iaesuilno: che na- 
scoso nel calzamento, e presso dal piede, lo offende; e s'usò meta 
fuoricamente dai Latini a significare sollecitudine dell'animo, molestia, 
difficoltà: onde la frase terenziana injicere scrupulum homini, mellere 
una pulce nell’altrui orecchio. 

(4) Cosc., n. 398-401. 
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Non si confonda tuttavia la coscienza colla legge. La legge, 
il vedemmo, è una idea, e quindi sempre immune da errore; 
la coscienza invece è un giudizio, e quindi può esser falso. 
Nella coscienza havvi più che nella semplice idea o legge; ella 
suppone l’idea di qualche nostra operazione morale, e vien 
formulandolola in un giudizio coll'applicarle la legge; ma ella ha 
la stessa forza della legge in quanto manifesta l’obbligazione 
che contiensi nell’idea specifica della nostra azione morale (1). 

È poi vera, secondo quel che s’è delto, la coscienza, quando 
esprime fedelmente l’obbligazione che nell’idea si contiene; e 
falsa, quando faccia altramente. 

Oltracciò, l’uomo in sul punto che s’accinge ad operare, 
forma un altro giudizio, col quale dichiara che ciò ch’égli è 
per operare è un’attuazione di ciò che fu concepito idealmente 
e che fu quindi esposto nel giudizio della coscienza. Potrebbe 
avvenire, che fosse vero il giudizio della coscienza, e falso 
questo secondo, o altresì che fossero falsi ambidue (2). 

Premesse queste cose, veniamo alle principali regole della 
Coscienza; e prima a quelle della Coscienza già formata. 


I. 


Coscienza già formata. 


A) Quanto alla coscienza vera; 

« È sempre illecito operare contro la coscienza vera, che 
« dichiara un’azione (o anco un’ommissione) peccaminosa ». 

‘ Questa regola è evidente e notoria; però è inutile aggiun- 
« gerle prove. Poichè avendo nuvi giudicato, che un atto sia ille- 





(1) Anche la legge può formularsi in un giudizio, come ogni idea; 
Ma questo sarebbe altro giudizio da quello della Coscienza, che si 
riferisce a una nostra determinata azione: la coscienza è sempre un 
giudizio, ma non ogni giudizio morale è coscienza. 

(2) Giacobbe, per. es, nell’accostarsi a Lia ch’egli crede Rachele, 
non erra nel morale giudizio che sia cosa giusta l’accostarsi a colei 
a cui egli ha giurato la fede maritale; ma erra inconsapevolmente nel 
giudizio intorno al fatto a cui il verace giudizio morale viene applicato. 
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« cito, e ciò con tutta verità, manifesto è che noi non possiamo. 
« volere quell’atto senza volere l’illecito, il che è peccare (1). 


B) Quanto alla Coscienza erronea (2): 

Può ben fermarsi in generale la regola, che la coscienza, in 
qualsiasi modo erronea, se comanda o proibisce gravemente, 
si debba seguitare (n. 273); ma colla condizione, ch'ella sia 
sincera e attuale (274); nè sincera ella è mai, allorchè impu- 
gna i principj della legge razionale (279. 284. 375. 397); nè 
mai può intravvenire che vi sia l’obbligo del peccare (275 e sgg.). 

Se poi si ponga mente alla gia fatta distinzione di Coscienza 
erronea d’errore invincibile, che equivale a retta, e Coscienza 
erronea d’errore vincibile, ch'è quanto dire non retta, si vedri 
che la data regola generale può partirsi nelle due seguenti: 

4° « È sempre illecito operare contro una coscienza intin- 
« cibilmente erronea » (234). 

« Provenga alla coscienza l’errore onde che sia, cioè da 
« altro error precedente circa la legge, o da altro error pre. 
« cedente circa il fatto, o da un errore concomitante l’applica 
« zione della legge, se l’errore che si prende nel formarsi lì 
« coscienza è veramente invincibile, e perciò la coscienza er 
« ronea s'è formata senza esitazione e senza dubbio alcuno 
« della sua erroneità, ella obbliga, ed è illecito l’operare al 
e l’opposto del suò dettame. Questo è ammesso da tutti, ed 
« è un vero evidente; perchè quando un uomo tiene senaa 
« punto vacillar nella sua persuasione (la qual condizione Si 
« noti però bene) che un’azione, ovvero l’ommissione di ess? 
na e 

(1) Cose, n. 230. I 

(2) Questo difficile e intricatissimo argomento è svolto nel Trattato: 
della Coscienza morale con tanta pienezza e novità, che per darne Ul 
concello adeguato bisognerebbe trascrivere intere pagine. Noi nol 
possiamo toccar che le somme cose, e anco queste, di volo, richia-. 
mando coi frequentemente citati numeri l’attenzione del lettore è 


que’ più rilevanti passi dell’opera, che lo ajutino a raccogliere l'i 
tera dottrina. 
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« è peccato, egli non può voler quell’azione o quell’ommis- 
« sione senza volere il peccato, e però fu un atto riprovevole (4). 

« Questa colpa dipendente al tutto dalla persuasione falsa 
« del soggetto, appartiene alla moralità soggettiva » (235). 

2° « L'uomo è obbligato a deporre le coscienze erronee 
« vincibili, rettificando la sua volontà » (330). 

La quale regola, se si guardi alle due diverse cagioni che 
possono generar l’erronea vincibile coscienza, cioè all’error 
volontario e alla volontaria ignoranza, si può di novo suddi- 
slinguere in altre due: 

a) Perocchè la coscienza erronea d’error voloniario, es- 
sendo effelto d’un peccato ed ella stessa un peccato, non vi 
può mai esser obbligo di seguirla: ella si deve al tutto deporre, 
o sull'istante, quando trattisi de’ primi principj della legge na- 
turale, o a poco a poco, quando in cose men chiare faccia 
d'uopo di studio e di una serie d’atti sinceri per discovrire le 
proprie fallacie e sgannarsi (317. 368). Sentenza, che in sulle 
prime può parere acerba, ma che ben meditata con tutti i 
temperamenti di che la circonda l’Autore, non può esser ter- 
ribile se non se alle anime abitualmente prave, non mai agli 
uomini di buona volontà (2). 





(1) Sono poi a vedersi nei nn. 262-269 le belle ragioni colle quali 
si prova come l’errore non renda men retta la coscienza invincibil- 
nente erronea, perchè queil’errore non cade propriamente in lei, ma 
lei precede e da lei è solamente supposto, onde all’operante che la 
seguita fedelmente non iscema il merito, nè può nuocergli più che 
noccia alla fama di egregio scultore una fortuita macchia o vena in 
marmo eccellentemente effigiato. 

(2) Paurose verità certamente disasconde e annunzia con imperter- 
Tila voce, e talora con nova eloquenza, l’A. ne’ numeri 504-355, pene» 
trando ne’ più secreti avvolgimenti delle false coscienze meglio di quel 
che san fare i moderni romanzieri. Ma quanto confortevole ai buoni 
è la nota 6* del n. 329: « Chi però protesta sinceramente contro il 
« peccato, e se lo conuscesse, vorrebbe piuttosto morire che com- 
« mellerio, questi evita il peccato mortale, quantunque non possa fug- 
* gire lull: i piccoli inganni che gli tessono le sue passioni; perchè 
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b) Quando la coscienza erronea per ignoranza procedente 
da qualche trascuratezza non riguardi cosa mala in se stessa, 
e non si possa depor di presente, convien seguitarla, ma in 
generale si può e si deve smetterla col tempo: ove si sospelli 
falsa, si ponga studio a rettificarla (336: 306-368). 

La coscienza perplessa e la scrupolosa sottostanno alle re- 
gole generali delle coscienze erronee. Ma possono vedersi nel 
volume Rosminiano eziandio particolari cautele suggerite e alla 
prima (392-596) e alla seconda (399-404). Eccellente tra i con- 
sigli dati agli scrupolosi è quello d’una soda istruzione, che gli 
assenni a svezzarsi dalla soverchia voglia di sentirsi bene con 
Dio, e ad appagarsi di essere veramente in buono stato con lui, 
ancorchè nol sentano. Agli animi perplessi, ec nun ignari della 
buona filosofia, eccellente il ricordo, che quasi sempre il giu 
dizio più riflesso è quello in cui s'asconde l'errore, e il giudizio 
men riflesso e più diretto è quello che dice la verità (1). 


II. 
Coscienza non anco formata. 
Le regole che riguardano la coscienza non anco formata 


(detta da molti teologi dubbia e probabile) compendieremo nel 
tratto seguente, mandando al Trattato della Coscienza Moral 





« l’atto con cui egli protesta contro il peccato è d'un ordine più ele 
« vato che non gl'inganni in cui egli incappa, e però è personale;€ 
« la disposione della persona è quella che rende moralmente buona 
« 0 cattiva la condizione dell’uomo » (Cf. n. 452). 

(1) L’Alighieri rammenta come Alcmeone, per male inteso dovere 
d’obbedire al padre e vendicarlo, violò il certo duvere verso la maure 
uccidendola; e dice ch'egli « Per non perder pietà, si fe spielalo » 
(Parad. IV, 105); cioè, che in lui il giudizio ri/lesso la vinse iniqua- 
mente sul diretto. Del resto, quanto il Poeta s’intendesse delle coscienze 
erronee e false, il cui mistero non ha spiegazione che in un profondo 
esame della natura degli abili umani, il mostrò nella bolgia di coloro 
ch'egli condanna a vestir l'abito faticoso degli ipocriti, le cappe di 
piombo dorato (Inf. XXII) 
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chi abbia vaghezza di cercar le ragioni ond’elle scendono, e 
l'applicazione loro più speciale a que’ casi che possono offrir 
difficoltà. 

4° « Quando si dubita d’illiceità intrinseca non può ope- 
rarsi, dovendo noi esser certi (di certezza morale) che l’azione 
« che facciamo non sia intrinsecamente mala, per non esporci 
« a pericolo di mal formale (4); 

2° « Quando sia incerta per sè medesima la legge positiva 
e la sua condizione, ella non obbliga; dovendo essa, a potere 
obbligare, essere o cerfa, o almeno tanto probabile, da pro- 
« durre in noi un ragionevole assenso opinalivo; 

3° « Quando poi la legge sia incerta solo rispetto a noi, 
per colpevole nostra ignoranza, e questa ignoranza sia vin: 
cibile, dobbiamo viricerla con accurato studio e indagine 
del vero; 

4° « Che se è incerta la legge o il fatto, per nostra igno- 
ranza colpevole sì, ma presentemente non più vincibile, dob- 
biamo, ove il dubbio sia pari, ovvero il pubblico ben ne 
pericoli, attenerci alla più sicura, cioè all'osservazione della 
legge: dove sia più o men probabile l’esistenza della legge, 
« è buona e sicura via quella dove sta una maggiore probabilità. 

5° « Se il dubbio sulla legge positiva sia senza nostra 

e colpa, noi non siamo obbligati ad attenerci alla legge, pe- 
rocchè non ancora per noi esiste. 

6° « Finalmente, se il dubbio incolpevole risguarda il fatto, 
« condizion della legge o della sua applicazione; 





(4) Per dubbio d'illiceità intrinseca, intendesi il dubbio che nel 
l'azione si celi qualche giustizia dirittamente opposta agli eterni prin- 
cipj della Legge naturale. E principalissima nel Traltato Rosminiano 
è la distinzione tra violazione di legge naturale e semplice offesa di 
legge positiva; ossia tra l’operar quelle azioni che son proibite 
perché male in se stesse, e l’operar quelle azioni che son male perchè 
proibite: distinzione che può dirsi la chiave d’oro ch'apre i segreti 
della coscienza vacillante e nen formata per anco. Merita qui d'esser 
meditato quel che si dice dal n. 531 al n. 654. 








264 
a) « O quel fatto è tale che non si può avverare, ed ese- 
« guendosi la legge senza avverarlo, ne uscirebbe sconcio mo- 
« rale; e allora non si può eseguirla; 
b) « O non ne uscirebbe sconcio alcuno, e si può; ma ic 
quest’ultimo caso, di novo: | 
4) « Se il falto è un fifolo di obbligazione, in tal caso 
« l’incertezza sua è pari a quella della legge in se stessa; sic- 
« chè non obbliga; 
2) « Se non costituisce il titolo dell’ obbligazione, ma la 
« legge è certa, l'obbligazione certa, e quel fatto solo deter- 
« mina i limiti della obbligazione stessa, come fa il tempo, lo 
e spazio, ecc., in tal caso conviene seguire, non avendo il 
« certo, la più probabile (4). 





(1) Altre preziose regole porge il filosofo moralista ai moderatori 
delle anime cristiane, per non tradirle e a un tempo non disperarle 
nel disascondere ad esse i segreti di loro coscienza, e sempre più 
alluminandola € purificandola, condurle a perfezione (nn. 406-455); 
altre agli amatori tutti della virtù, per isciogliersi ugui giorno più dai 
velami e dalle bende che ricingono e fasciano anco ne’ buoni l'occhio 
dello spirito, e impongono coscienze non rette (456-462). E qua e là 
insiste più volte su quella regola generale, che alle anime dubitose non 
può mai fallire nella Chiesa; il ricorso a’ responsi della legittima au- 
torità; e grida pur egli col cristiano Poeta: 

Avete il vecchio e il novo testamento, 
E il Pastor della Chiesa, che vi guida: 
Questo vi basti a vostro salvamento. 
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SECONDA. PARTE DELL'ETICA 


0 


ETICA APPLICATA 


CAPO I. 


iL Prixcipro supremo DELLA MoRALE 
NELLA SUA APPLICAZIONE AGLI ENTI DIVERSI. 


ARTICOLO I. 


DOVERI IN GENERALE VERSO L'ENTE PER ESSENZA, 
E L'ENTE PER PARTECIPAZIONE. 


Dal supremo principio della moralità che abbiamo statuito: 
riconosci praticamente l'essere nel suo ordine, si possono avere 
altri principj e leggi diverse, secondo la diversità degli enti a 
cui si vuole applicare. Applicanudolo a Dio e all'uomo, l’uno 
ente per essenza, e l’altro per partecipazione, se ne avranno i 
due principj: « Riconosci praticamente Iddio per quello ch'egli 

« è; e riconosci praticamente l’uomo per quello ch'egli è ». Il 
primo è la suprema legge, che comprende tutte quelle che 
riguardano Iddio, tutti i doveri inverso di lui, tutta la religione; 
e il secondo contiene tutte le leggi, tutti i doveri che si rife- 
riscono all'uomo. E poi chiaro che le leggi che riguardano 
l’uomo dipendono da quelle che riguardano Dio. Conciossiachè 
l’uomo merita riconoscimento perchè partecipa di Dio e del- 
l’infinito, partecipa cioè dell'essere ideale nell’ordine naturale, 
e dell’essere sussistente nell’ordine soprannaturale; onde il 
principio del riconoscimento pratico di Dio chiude in sè quello 
del riconoscimento pratico dell’uomo (41). Oltre di che il pratico 


(1) Per questo, l’incarnata Sapienza, proposto il precetto dell'amore 
di Dio, proponendo tosto appresso l’amore del prossimo, dice: « il 
secondo precetto poi è simile al primo »; accennando come la simi- 
glianza che l'uomo tiene di Dio in virtù del lume dell’intelligenza, 
renda in qualche modo i doveri verso l’uomo simiglianti ai doveri 
verso Dio e li supponga compresi in essi. 
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riconoscimento di Dio adempie nella sua pienezza e totalita il 
principio astratto e supremo della moralità, posciachè Dio solo 
è l'essere essenziale. 


ARTICOLO II. 
DOVERI vERSO Dro. 


S 4. 


Riconoscimento pratico della natura divina 
o Religione. 


Sì tosto come l’uomo ha il concetto di Dio, egli sente di 
doverlo riconoscere, perocchéè l’obbligazione nasce dall’essenza 
dell'ente, obbictto di nostra intelligenza. 

Riconoscer praticamente Iddio importa che egli si stimi e si 
ami come uno e trino, chè tale è la sua natura; e come crea- 
tore, conservatore, provvisore e fine dell’universo. Di che si 
vede quanto il Cristianesimo colla dottrina della Triade augusta 
abbia mandata innanzi la moralità, quanto l’abbia mandata in- 
nanzi la netta e distinta rivelazione intorno alla creazione e 
provvidenza divina. 

La mente nostra dalla sua propria indole è forzata a con- 
cepire la divinità mediante diversi attributi, ch’ella deriva da 
Dio uno e trino, e da Dio creatore; e così moltiplica i doveri 
e le leggi che spettano a Dio, e allarga il campo della umana 
moralità. Dal considerare Iddio come Potenza infinita, nasce 
l'obbligazione di umiliarsi davanti a lui; dal considerarlo come 
Sapienza, l'obbligo di prenderlo a norma di tutti i nostri pen- 
samenti; dal considerarlo come Bontà, il dovere dell'amore; dal 
considerarlo come Creatore e Provveditore, l'uffizio della gra- 
titudine e del lieto abbandono nella sua divina volontà ecc. 

AI riconoscimento pratico dell’ente e di Dio, seguilano gli 
affetti prima razionali e poi animali, e finalmente l’esterna ope- 
razione; chè il riconoscimento pratico è a farsi con tutte le 
forze del soggetto, e quindi tutte le potenze che in lui si radi- 
cano, debbono muoversi a compierlo e a testimoniarlo. 
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« Se la costituzione umana fusse perfetta, nè vi avesse in 
essa disordine alcuno, quel fisico legamento degli affetti alla 
stima pratica e delle operazioni agli affetti, sarebbe saldo ed 
efficace per cotal modo, che alla stima pratica giusta e retta 
conseguirebbero gli affetti spontanei, e spontanee ne succe- 
derebbero le operazioni. E l’uomo stesso conoscerebbe in- 
contanente quali affetti si convenissero all’appreziazione giusta 
ch'egli farebbe delle cose, e quali operazioni si convenissero 
a que’ giusti ‘affetti, e come vorrebbe la stima, così egli vor- 
rebbe pure necessariamente gli affetti e le operazioni con- 
seguenti, perchè vorrebbe che in sè tutto fosse ordinato, e 
vorrebbe che alla verità da lui concepita tributassero omaggio 
tutte le sue potenze (1). 
« Ma non avviene del tutto così nell'uomo già sconcertato 
nella sua coslituzione. 
« Gli affetti sensibili non ubbidiscono sempre esattamente 
alla stima pratica, nè sempre le operazioni esteriori agli af- 
fetti appuntino rispondono; indi avviene che sia bene spesso 
difficile il conoscere quali affetti sensibili e in che grado e 
modo alla stima pratica debbano conseguire; e parimente il 
conoscere quali parole e quali operazioni esteriori rispondano 
bene agli affetti ed alla stima (2). 


(4) Per colpa del nesso tra le nostre potenze tanto rallentato, è sovente 


difficile giudicar de' giudizj e degli affetti degli uomini, rispondendo 


uno stesso affetto significazioni diverse, giusta i diversi caratteri, e 


talora essendo segno di amore o di sdegno in alcuno ciò che in altri 
sarebbe segno di non curanza e freddezza; talchè non è mai abba- 
stanza raccomandata la prudenza del rattenere i giudizj intorno al 
secreto dell'animo altrui. Vero è però che nelle anime più ingenue e 
affettuose quel nesso meglio si inanifesta, onde ben diceva l'Alighieri 
(Purg. XXL, 105): 


Che riso e pianto son tanto seguaci 
All’affezion, da che ciascun si spicca, 
Che men seguon voler ne’ più veraci. 


(2) Cosc., n. GGI, 662. 
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Indi la convenienza, e pel complesso del genere umano la 
necessità di una rivelazione positiva, che determini la qualità 
del culto interno ed esterno che l'uomo deve a Dio, in rispon- 
denza al pratico riconoscimento. 


92 


Culto interno e culto esterno, 
Riconoscenza e Sacrificio. 


Tra i doveri che al culto interno si riferiscono vi ha quello 
specialissimo, con cui s’inizia e si termina nell’uomo la moralità, 
il dovere della riconoscenza o della gratitudine. 

« Convien riflettere, che la natura dell’ente contingente è 
« quella che sta in un continuo ricevere. In quest’atto pura- 
« mente di ricevere consiste tutto ciò ch'egli è. Tendere nel- 
« l’essere non è altro che acconciarsi a ricevere dell’essere. E 
« questa tendenza si fa per via d’affermazione intellettiva e 
« affettiva, dalla quale affermazione nasce l’adesione, e quindi 
« la comunicazione. 

s La natura morale adunque, qual è partecipata nell’uomo, 
« comincia dalla forma di riconoscenza o di gratitudine; da 
« quella forma cioè, che abbiamo veduta essere appropriata in 
« Dio alla seconda persona, al Verbo (1). 

In questo dovere di riconoscenza a Dio si compendiano tutti 
gli atti di culto interno che vengono spontanei dal riconosci- 
mento pratico di Dio: gli atti d’umiliazione, di amore e rive- 
renza figliale ecc. 

Da questo dovere, da questo culto interno germina poi il 
culto esterno, il quale consiste specialmente nel sacrificio, che 
l’uomo deve a Dio offerire. 

« La forma reale, cioè il subbietto finito quando si spinge 
« con tutta la sua forza volontaria verso l’Essere assoluto, vi- 
« vente, personale, esercita un movimento col quale la volontà 
« parte dalla forma finita, e va all’Essere infinito. Non solo 





(1) Teos., n. 1057, 1058. — Vedi più sopra, pag. 246, 247. 
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« riconosce con questo movimento il supremo dominio dell’Es- 
« sere infinito sovra sè e tutti i reali finiti, ma tende a resti. 
e tuire la forma reale, cioè se stesso subbietto finito e i reali 
a sè congiunti, all’Essere creatore da cui provennero, per via 
di gratitudine. Questo movimento involge la distruzione della 
forma reale in quanto è separata dall’essere, acciocchè non 
« ci sia più che l'essere, e ciò che può esistere nell’ essere 
« stesso, ciò, voglio dire, che può avere il sentimento d’esistere 
nell'essere. Ora la sola persona è quella che può avere il 
sentimento intellettuale d’esistere in Dio totalmente. Nello 
stato di vita mondiale le cose corporee ed animali non pos- 
sono rifondersi in Dio mediante quel sentimento intellettuale, 
volontario, affettivo di cui parliamo. Non possono relativa- 
mente a se stesse, perchè non hanno intelligenza: non pos- 
sono relativamente all’uomo, perchè l’uomo colla sua volontà 
non le domina abbastanza, non le possiede se non come un 
altro da sè, ed anzi rispetto ad esse è in gran parte passivo. 
L'uomo dunque che vuol pure portarsi in Dio colla sua in- 
telligenza e volontà, e non può trar seco tutto ciò che a lui 
aderisce, tenta di gettar questo carico e questo ingombro, 
il che è quanto dire lo sacrifica. Perciò il sacrificio s’estende 
a tutte le cose corporee inanimate e animate; s’estende alla 
stessa vita umana, e ci vuole un espresso divieto di Dio per 
ritencre l’uman genere dal sacrificarla. Tale è il sacrificio 
« latreutico ed eucaristico nella sua natura generale » (4). 


n 


(1) Tanto è congiunta l’idea di sacrificio con quella di giustizia, che 
la sacra Scrittura fa l’una attributo dell'altro, dicendo agli uomini: 
Sacrificate sacrificium juslitiae (Ps. 4); e la preghiera, ch'è l'atto ge- 
nerale del culto divino, da lei si appella il sacrificio, la vittima delle 
labbra (Ps. XLIX, 14; Os. XIV, 3). Indi il Poeta, seguace della Bibbia, 
ci descrive la sua preghiera così (Parad. XIV, 89): 

Con tutto il cuore, e con quella favella 

Ch'è una in tutti, a Dio feci OLOCAUSTO. 
E dice massimo de’ sacrifici il Voto, siccome quello che offre vittima 
a Dio il dono suo più grande, la libertà, e con un atto della libertà 
stessa (Parad. V, 19-44). E non contento di ciò, pone il sacrificio 
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« Ma quando l'uomo ha peccato e vuol ritornare a Dio, al- 
« lora si presenta allo spirito umano, per lo stesso principio, 
il sacrificio propiziatorio. L'uomo che deve tutto a Dio, in- 
tende che gli deve ancor più, dopo che gli ha negata la gra- 
titudine che gli doveva, e s'affretta a fargli de’ sacrifici per 
riconoscerlo e per placarlo. Ma secondo la misura della giu- 
stizia tutti i sacrifici esterni sono insufficienti, perchè già a 
Dio era tutto dovuto: non può il sacrificio esterno significar 
« altro, che una restituzione, per via di gratitudine, de’ beni 
ricevuti. Non rimane dunque all'uomo peccatore che il sa- 
crificio interno, la ricognizione della propria colpa, l’umi- 
liazione, il pentimento di cui si legge: « È sacrificio a Dio 
« uno spirito contribulato: non disprezzerai, o Dio, lo spirito 
contrito ed umiliato (Ps. L. v. 19) » (1). 


ARTICOLO IIL 


DOVERI VERSO GLI UOMINI. 


81. 


Riconoscimento pratico della natura umana 
o Umanità. 


Incontanente che noi conosciamo la natura umana attuata in 
noi e negli altri uomini, ci sentiamo obbligati a riconoscerla 
con pratica osservanza e affezione. Nè questo precetto ci viene 
dalla mera realità dell’uomo, che, come tale, non merita il no- 





anche in cielo, e per pregare che in terra sia perfettamente operata 
la giustizia, prega in tal modo (Purg. XI): 
Come del suo voler gli Angeli tuoi 
Fan sacrificio a le, cantando Osanna, 
Così facciano gli uomini de’ suoi. 

(1) Teosof, n. 1057, 1058 — Del resto, ogni volta che il Solitario di 
Stresa, il quale e beni di fortuna e ingegno e vita e tulto se slesso 
sacrificò all'amore di Dio e degli uomini, parla del Sacrificio e del di- 
sinteresse, principio di tutta la morale, ci sembra che egli assuma 
parole quasi ispirate. Veggasi quel ch'egli ne dice nella Storia compa- 
raliva de’ sistmi morali, pag. 415, 416, 
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stro finale riconoscimento perchè finita e contingente, ma sì 
dalla essenza, dalla idea dell’uomo. 

L'idea per la quale noi conosciamo la natura delle cose, e 
ìì modo con cui dobbiamo diportarci inverso di loro, è quella 
cosa divina a noi infinitamente superiore, alla quale come a 
legge dobbiamo inchinare ed obbedire. L’obbligazione poi, che 
ci viene dalle idee o dalle essenze delle cose conosciute, esige 
che noi stimiamo e amiamo l'attuazione di sì fatte essenze, gli 
enti nella loro realità e sussistenza, a cui l’idea e l’essenza si 
stende. E tanto deve ‘abbracciar l'obbligazione, quanto abbraccia 
l’idea; deve essere universale come l'idea. Onde conoscendo noi 
per l’idea la realità di tutti gl’individui che all’idea corrispon- 
dono, a tutti questi individui dobbiamo allargar l'obbligazione: 
l”ordine morale e il pratico riconoscimento deve adeguarsi al- 
l’ampiezza del conoscere. 

Inoltre, le realita conosciute vengono trasferite nell’obbietto, 
e così sublimansi colla partecipazione delle stesse proprietà 
dell’obbietto, e fannosi degne del pratico riconoscimento. Non si 
può dir tuttavia altrettanto delle cose inanimate, o delle anie 
mate ma non intelligenti, perchè quantunque vengano pel co- 
noscimento trasportate nell’obbietto, e vestite anch’esse della 
luce di questo, pur non ne partecipano in guisa da divenire 0g- 
getto finale e ultimo della pratica stima. Prive dell’intelligenza, 
esse non possono partecipar dell’essere se non se imperfetta- 
mente; ne partecipano in quanto son conosciute per l’essere, 
ma non in quanto conosconi l’essere; soltanto la scambievole 
intelligenza è quella che l'uomo e gli altri esseri intelligenti 
fa partecipi dell’essere per modo che s’ uniscano intimamente 
con lui, e sieno a un tempo riconoscenti e riconosciuti (4). 

Il riconoscimento pratico degli enti intelligenti e reali adun- 
que si appoggia e alla realizzazione dell’essenza loro e alla 





(4) E in ciò risplende la simiglianza dell’uomo colla divina Triade, 
alla quale Dante diceva. 
+. » . da te intelletla, 
Ed intendente te, ami ed arridi! 
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inesistenza di essi nelle loro essenze, o nell'obbietto essenziale, 
pel quale ricevono una dignità e amabilità direm quasi divina. 

L’essenza della natura umana, dalla quale scendono i doveri 
dell’uomo verso i suoi simili, è una, come tutte le essenze delle 
cose; e però i doveri che riguardano la natura umana attuala 
in un individuo, non sono diversi da quelli che riguardano la 
stessa natura attuata in altro individuo. Conseguentemente i 
doveri che ci stringono verso gli altri uomini, sono quei mede- 
simi da cui siamo stretti verso noi stessi. 

« Ma non v°ha dunque nessuna differenza fra i doveri verso 
« me stesso, e i doveri che ho verso i miei simili? 
s Nessuna primitiva, essenziale, intrinseca: interviene bensì 
in questi doveri verso me stesso una circostanza particolare, 
« ed è la seguente. 

« La morale mi dice che debbo volcre il bene della natura 
« umana, ovunque io la trovi questa natura, sia in me, sia in 
altri; questa è la legge comune, senza eccezione nè premi. 
nenza; tanto ella vale per me, quanto per tutti gli altri uomini. 
Ma dopo di ciò, come conosco io il bene della natura umana! 
« come conosco io le esigenze di questa natura? come posso 
« sapere ciò che a questa natura giova o nuoce, piace 0 
« dispiace? 

« Io non posso sapere tutto questo da altri fuori che da me 
« stesso. Questo mi è reso cognito dal sentimento di me stesso; 
« l'Io, le sue modificazioni, le sue sensazioni, i suoi piaceri, 
« i suoi dolori, i suoi istinti, le sue ripugnanze, i suoi bisogni, 
« le soddisfazioni de’ suoi bisogni, sono quelle sperienze che mi 
« fanno conoscere ciò che succede ne’ miei simili, ciò che alla 
« natura umana è bene, ciò che ad essa è male, ciò ch’ella 
« appetisce, ciò che rifiuta, ciò a cui le forze di questa natura 
« teridono come in lor perfezione, ciò da cui rifuggono come 
« da loro distruzione ». Princ., pag. 222 (4). 


————_——_———_—____——————_———____—_m__—_—_m—r——_—ttgtegé+=«.;:g5 o co o .rrrrr—__m—__—_—_—_——_——t—T—m—rT—————__——_____. 


(4) Non v’ha fra i doveri verso gli altri e verso noi stessi nessuna 
differenza primitiva, intrinseca, essenziale; ma non è per questo che 
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6 2. 


Doveri concernenti il fine e i mezzi. 


Primamente adunque l’uomo deve riconoscere, che tutti gli 
uomini convengono nella identità della natura umana, e che 
quindi tutti derivano dal medesimo principio e autore Iddio, al 
quale per ciò tutti devono tendere, come al fine medesimo. E 
quinci scende il dovere che lega gli uomini in una grande fa- 
miglia, alla quale è capo e padre Iddio; dovere che compie 
l'unione posta dal Creatore nell’essenza specifica dell’uomo. 

Come tutti gli uomini sono insiem collegati nel sentimento 
dello spazio, e mediante l’intelligenza collegati nella identità 
dell'essere universale, e per questo nella identità dell’ umana 
natura; così a loro è debito volere il fine proprio e l’altrui, il 
fine dell'universo, a forze unite; ordinare le proprie e le altrui 
forze, e quelle, per quanto è possibile, dell’universo, al fine pre- 
scritto dal Creatore. E quindi vi sono doveri tra uomo e uomo 
singolarmente considerato, e doveri tra ciascuno e tutti gli 
altri uomini insieme riuniti; vi è un fine, che l’uomo dee pro- 
cacciare a se stesso individuo, e un altro, che deve conse- 
guire qual membro dell’umana famiglia, fine che conviene col 
primo (1). 





non vi abbiano differenze accidentali in rispetto al modo d' eseguire 
il dovere. Perocchè, quanto a noi sless', nvi abbiam più frequente anzi 
continua occasione di mettere in pratica la legge, siam più ajutati e 
sollecitati dal sentimento, e dall'intellettivo istinto, all'esecuzione fe- 
dele di tutto ciò che impone la legge a noi benefica: abbiamo ezian- 
dio sovente occasione di eseguirla più pienamente e in maggior esten- 
sione. Ved. Princ. pag. 141 segg. 

(4) Indi S. Tommaso argomenta la convenienza del giudizio parti- 
colare, che succede alla morte di ciascuno, e del giudizio universale, 
che avrà luogo al chiudersi della storia del genere umano: d’un giu- 
dizio che consideri più specialmente l’uomo quale individuo, e d'un 
altro che lo consideri più direttamente qual membro della umana fa- 
miglia mel gran giorno che dall’ Alighieri è chiamato, l'ultima giu- 
slizia (Parad. XXX, 43). 

Firosoria Rosminiana Vol. II. 48 
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Egli è chiaro, come al debito riconoscimento e all’efficace de- 
siderio del fine comune, va nell'uomo essenzialmente unito il 
dovere d’una spontanea riconoscenza d’ogni entità, d'ogni bene 
rifulgente ne’ suoi simili, del quale deve essere lieto e grato a 
Dio; e che quindi non gli è mai lecito staccare arbitrariamente 
alcuna realità, alcun bene dai suoi simili, anzi ogni bene egli 
deve in essi promuovere, siccome dono che vuole essere cu- 
stodito e fatto fruttificare all'autore del medesimo, con una 
giustizia e benevolenza universale (1). 

Egli è pur chiaro, che la volontà sincera del fine richiede e 
suppone la disposizione e l’uso dei mezzi a ottenerlo; i quali 
si possono compendiar nello spirito di sacrificio, che ci am- 
maestra e avvalora a rinunziare a tutto ciò che può esser dan- 
nevole al fine dei singoli e di tutti insieme gli uomini, a n 
movere tutto quello che il nostro o l’altrui fine può impedire 
o sturbare. Questi mezzi poi differiscono tra loro secondo la 
maggiore o minor vicinanza all’ottenimento del fine; altri ap 
partengono alla realità e al sentimento, altri alla intelligenza, 
ed altri alla volontà; e ben s’intende come i primi devono es 
sere ordinati ai secondi, e i secondi ai terzi, acciocchè la ve 
lontà, in cui è posta la cima del bene morale, fine supremo, 
voglia questo bene più ampiamente e profondamente (2). 





(4) Indi anco l’illiceità dell’ invidia, per la quale l’uomo, se non col- 
l'atto, almeno col desiderio, stacca dal suo simile que’ beni, che, pos- 
seduti dagli altri o in compagnia degli altri, gli paiono scemare il 
proprio bene. 

Perchè s'appuntano î vostri desiri 
Dove, per compagnia, parte si scema, 
Invidia move il mantaco a’ sospiri. 
(Purg. XV, 49). 

(2) Va bene inteso che l’augusto nome di sacrificio da noi non s'ap- 
plica se non a un atto di rinunzia generoso e suggellato dalla virtù. 
Se l’uomo spegne liberamente in tutto o in parte il proprio sentimento 
corporeo, o si espone al pericolo di perderlo per una santa cau32, 
per la verità, la giustizia, la religione, la salvezza della patria, egli 
compie un atto altamente morale, e degno d’encomio e del benedetto 
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Così i doveri principali che riguardano Iddio, la Riconoscenza 
e il Sacrificio, sono quegli stessi che gli uomini devono eser- 
citare tra loro. 


CAPO II 


ATTI ED ABITI UMANI CON CUI S' ACQUISTA O SI PERDE 
IL BENE MORALE. 





ARTICOLO TI. 
DISPOSIZIONI ED ABITI MORALI. 


S 1. 


Virtù e vizio in generale. 
I 


In ogni soggetto son disposizioni che lo inchinano ad alcuni 
atti piuttosto che ad altri, 

E nell'uomo s’accolgono disposizioni morali, che dipendono 
da quella prima tendenza a lui congenita, che lo trae soave- 





nome di sacrificio. Ma se a quell’atto si lascia trasportare capriccio- 
samente, per levarsi da' mali onde si crede oppresso, o per un bene 
meramente soggettivo, mescendovi pure qualche fantasma ingannevole 
di bene oggettivo, egli fa cosa lacrimevolmente riprovevole, e condan- 
nata non men dalle leggi divine e umane, che dal buon senso. Tale 
è il suicidio è il duello, che si vedono moltiplicare a’ tempi in cui le 
forze morali, e segnatamente quelle che si attingonsi dalla Religione, si 
allentano e si disperdono per manco di lumi sereni ed efficaci e pel 
conseguente soprammontar di buje e abbiette passioni. A combattere 
e rimovere la tirannia di cotanto male, non v’'ha altro mezzo che 
figgere profondamente negli animi la conoscenza e la persuasione d’un 
Dio che tiene le chiavi della vita e della morte, e tutti gli eventi del- 
l'universo, propizj 0 contrarj, modera e volge con sapientissima e 
arcanamente benefica Provvidenza; il sentimento della forza e della 
dignità che s'acchiude nella virtù, e della fiacchezza e codardigia che 
è il lasciarsi vincere da’ mali che non son veri mali perchè nulla pos- 
sono sul bene morale; la chiara vista della irrazionabilità e ingiustizia 
che è il ripor ragione e torto sulla punta d’un ferro. 
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mente all’essere. É questa una tendenza morale, perchè viene 
dall’essere intuito, che manifesta l’amabilita essenziale; quella 
stessa tendenza, che move l’uomo verso la felicita. Tale è dun- 
que l’origine dell’umana propensione al bene, che dicesi anche 
amor naturale, benchè la natura non lo dia all'uomo se non 
come disposizione, come inizial movimento (senza oggetto de- 
terminato) che costituisce la volontà, la volontà, diremo, quasi 
nella sua culla (4). 1 

Allato a questa morale tendenza inverso l’essere e il bene, ve 
n’ ha un’altra, pur congenita all'uomo scaduto, che lo piega alla 
realità finita, come a fine supremo: tendenza che prende il nome 
di concupiscenza, e nasce dall’unione dell'anima col corpo. Non 
dee recarci meraviglia che queste due tendenze vengono a 
cozzo, 0 si disquilibrino, tanto se si considerano nate dalle po- 
tenze dell’intendere e del sentire corporeo, quanto se si con- 
siderano nel soggetto o nella radice di tutte le potenze. Pe. 
rocchè nel primo caso ciascuna potenza ha la sua peculiare 
inclinazione secondo la natura dell’oggetto o del termine, € 
però due devono essere le inclinazioni, due essendo le po- 
tenze dell'intendere e del sentire, con un loro termine affatto 
diverso. Nel secondo caso, come una è l’attività radicale del 
soggetto, così se questa si versi con più d’impeto in una po: 
tenza, ciò non potrà essere senza pregiudicio delle altre, senza 
che alcuna riesca più piena delle altre e più vigorosa; e quando 
sì accumuli più di attività in potenza inferiore e men nobile 
a scemo e danno di una superiore e più nobile, allora forza è 
che incolga disordine e sconcerto, come avviene appunto per 
la concupiscenza, la quale attrae in basso le forze del soggetto, 
e così affievolisce la potenza volontaria e libera che, almeno in 
parte, rimane vinta e sommessa alle leggi dell’istinto animale (2). 





(1) Questo movimento o piega senza oggetto delerminato, viene 
@spresso dall’Alighieri in que’ versi (Purg. XVII): 
Ciasoun confusamente un bene apprende, 
Nel qual s'ac queti l'animo, e desira, 
Perchè di giunger lui ciascun contende. 
(2) Vedi Teos., n. 4037. 
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Dalle tendenze sempre proclivi ai loro atti, che in esse a 
guisa di germe son compresi, vengono dati gli stimoli opportuni 
agli atti corrispondenti, i quali lasciano dopo sè una traccia, un 
sentimento, una disposizione a rinnovarsi e ripetersi; disposi- 
zione più o men forte, secundo che l’atto porta con sè più o 
meno altività del soggetto operante. Ogni atto trae seco uno 
svolgimentò parziale o totale del soggetto, che così distende 
se stesso o qualche sua potenza. È poi sempre cara al soggetto 
qualunque sua attività, e quindi vi ha un’inclinazione a conser- 
varla, e conservarla con tutta quella vivezza in cui era all’istante 
del suo operare, anche quando appresso all’atto posarono gli 
stimoli che non sono sempre ir nostra balia. Oltre di che, la 
disposizione al risvegliarsi degli atti dipende eziandio da altri 
atti, che in quei primi s’ascondevano con una virtualità, la 
quale tende sempre al suo dispiegamento (4). 


II 


Le tendenze e gli abiti morali si distinguono giusta gli oggetti 
in cui finiscono, e si possono dividere in tendenze e abiti che 
inclinano al bene morale, al pratico riconoscimento degli enti 
quali sono, e in tendenze e abiti che flettono la volonta al 
contrario, al disconoscimento dell’essere, ossia alla parziale e 
disordinata stima di qualche parte di esso (2). 

Tra gli abiti buoni è a porsi quello della Virtù, che si de- 
finisce: « una assoluta propensione della volontà alla prima ed 
eterna legge che tutte le altre leggi comprende, e insieme un 
costante e universale proposito dell’animo di operare con reve- 
lenza e conformità alla legge » (3). 





(1) Vedi Psic., n. 939. 

(2) Ivi, n. £092-1095. 

(3) Che la Virtù sia stata sempre intesa come un abito o costume, 
0 meglio un complesso d’abiti e costumi deliberati costantemente al 
Bene, si può scernere nella stessa etimologia delle parole Etica e Mo- 
rale, che designano la scienza della virtù o dell’onesto, e sorsero dai 
nomi *ESes e Mos, i quali non suonano altro che abito 0 costume. Indi 
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Alla virtù pertanto è necessaria un'armonia della volontà con 
tutta la legge, armonia che si pone con un giudizio pratico, 
il quale riconosce l’essere nell’ordine suo. E questo riconosci. 
mento può porgersi all’essere senza più, o anco all'essere as- 
soluto, Iddio. Il riconoscimento dell’essere in universale pruduce 
una virtù iniziale e imperfetta, perchè non va esplicitamente 
ai termini proprj dell'essere; va in vece a quelli il riconosci. 
mento di Dio, il quale produce una virtù poderosa e piena, 
naturale o soprannaturale, secondo che si riferisce a Dio rico- 
nosciuto pel lume della ragione, o per quello della grazia. 

Il Vizio, preso nella sua universalità, consiste in una dispo- 
sizione, approvata della volontà, di offendere la legge, quando 
qualche bene soggettivo a ciò porga gli alleltamenti. 

Per la virtù adunque si esige l'osservanza di tutta la legge, 
che tutta si comprende in quel primo decreto; e pel vizio basta 
il proposito di offendere gravemente anche un solo dei morali 
precetti. La legge e l’ordine morale è uno e semplicissimo 
come l’essere, e quindi o tutto si riconosce e si osserva, 0 
tutto (benchè non totalmente) si disconosce e si offende. La 
fermezza poi nella virtù, come la prepotenza del vizio, pende in 
gran parte dal grado di vigore, con cui si pone il primo e fon- 
damental riconoscimento 0 sconoscimento, il decreto di secon- 
dare o di gontrastare alla legge. 


62. 


Virtù speciali. 


Le virtù possono essere tante, quante sono le potenze e gli 
abili dell’uomo, che vengono rivolti a servigio del bene mo- 
rale; il soggetto e la forma è sempre la stessa volontà, ma le 


cri SY (FT <€<—._.,———@—@————tm__eéè»EW-W@|P—I—COI[*®M®@@IMòIÈ-**ri. 1 


Mores presso i Latini talora si prende per vita perfettamente onesta, 
cioè perfettamente abituata al bene morale, come in quella sentenza 
di Properzio (IV, 44, 101) MORIBUS el coelum patuit. È anco gli Ita- 
liani più d'una volta dicono costume e custumato, senz'altro, per virti 


e virtuoso. (Vedi in Dante, Parad. XXIII, 144, colla parola costumi in- 
dicate le divine perfezioni). 
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singole potenze e gli abiti ministrano la materia. Vi sono dun- 
que virtù, la cui materia è offerta dal sentimento corporeo e 
dagli istinti, dalle facoltà, dagli abiti di esso; e virtù, alle quali 
offre materia il sentimento spirituale cogli istinti, colle facoltà, 
cogli abiti a lui proprj. In ogni virtù si acchiude la disposizione 
della volontà amica a tutta la legge, coll’esplicito decreto di 
adempirla; e quella disposizione e quel decreto si reca in atto, 
quando l'attività d’una qualche potenza vien sommessa e con- 
secrata alla custodia dell’ordine dell’essere. Nella virtù adunque 
in generale stanno potenzialmente tutte le virtù speciali, che 
non sono se non atti di quella; atti che possono essere po- 
tenze di altri atti, e così via via. 

Quando vengono addette e sacrate all'ordine morale le po- 
tenze intellettuali e razionali, allora ci ha più che tutto la virtù 
della riconoscenza e gratitudine colle altre che la conseguono; 
perocchè mediante quell’atto consecratore e talor sacrificatore 
delle più alte potenze si riconosce ch’esse vengono immedia- 
tamente dall'essere e all'essere debitamente si ritornano. 

Quando all’ordinamento dell’essere si dirizzano e si dedicano 
le potenze e facoltà del sentimento corporeo, ci ha più propria- 
mente la virtù del sacrificio, totale o parziale, secondo che ab- 
braccia tutta la vita del corpo, o solo qualche parte; e già la 
parola di sacrificio ci rammenta che per quell’atto di dedica- 
zione non si dà più retta ad altro, fuorchè alle voci e all’im- 
pero della legge presa a norma di tutte le azioni, chiudendo 
gli orecchi e diniegando l’assenso ai lamentevoli richiami e agli 
impetuosi moti dell’istinto corporeo e animale (4). 

Queste virtù della riconoscenza e del sacrificio son comples- 
sive; perchè contengono in sè più altre virtù che germogliano 





(4) Si potrebbe ridurre altresi tutte le virlù a una sola generalis- 
sima chiamandola il diritto amore, 0 meglio, con evangelica parola, 
la Carità; ed esaminar poi l'indole multiforme e gli atti di essa, esa- 
minar, per escmpio, amore riconoscente, amore sacrificante, ecc. e poi 
dedurne le virtù generiche e specifiche diverse, come pure i vizj op- 
posti a quelle. S. Agostino chiamava la virtù, l'ordine dell’ amore. E 
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allorchè, dopo aver tutto offerto in dmaggio all'essere con un 
atto universale, si trapassa a peculiari omaggi di potenze, di 
facoltà e di abiti peculiari. 

Per es. se l’uomo, dopo sacrificato tutto il suo sentimento 
corporeo in generale, sacrifichi in particolare quello che per- 
tiene agli agi e all’appagamento de’ sensi, come sarebbero le 
proprie sostanze a bene altrui, l’uso dei cibi e delle bevande ecc, 
egli veste la virtù della beneficenza, della sobrietà, dell’asti- 
nenza ecc. E se, dopo offerto in ossequio all'ordine morale 
tutta la sua intelligenza e ragione, gli offre in particolare il 
sincero riconoscimento delle proprie inattitudini, fralezze ecc. 
ei s'adorna della virtù dell’umiltà, e così dicasi più avanti. 

Indi si possono anche derivar facilmente quelle virtù che si 
dicono cardinali; la Giustizia, ossia quell’abito che perfeziona 
la volontà ammodandola all’ ordine dell’ essere col dare a cia 
scheduno il suo, e col compartir l’amore secondo la dignità degli 
enti; la Prudenza, cioè l’abito della volontà in quanto go 
verna la ragione nella scelta e nell’uso dei mezzi all'otteni- 
mento del fine diritto; la Temperanza, abito della volontà che 
modera e infrena gli ardori del concupiscibile; la Fortezza, 


che aggiunge sprone e vigore all’inferma volontà e vince tulli 


gli ostacoli al bene. 

Nello stesso concetto di bene morale è sottinteso l'obbligo 
di accrescerlo sempre. Che se paresse ciò non potersi far ben dì- 
stintamente nella virtù del sacrificio, stante che il sacrificio fosse 
così compiuto e consumato da non lasciar più nulla a sacrifi 
care; e’ si può far sempre nella virtù della riconoscenza, la quale 
ammette gradi successivi e sempre crescenti. Essendo l'ordine 
della moralità un ordine attivissimo, l'uomo non può mai in esso 
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forse di là prese Dante nel XVII C. del Purgatorio la divisione ch'egli 
fa de’ vizj considerati come tante alterazioni e depravazioni dell'amore, 
conchiudendo: 
Quinci comprender puoi, ch’'esser conviene 
AMOR semente in voi d'ogni virtute, 
E d'ogni operazion che merta pene. 
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ristarsi e posare; colla posa e colla negligenza egli perderebbe 
almen parte del hene, che coll'opera e colla fatica avesse prima 
potuto adunare. L'attività morale non adoprata farebbe ricadere 
miseramente il soggetto sopra se stesso, e in potestà di altri 
enti che seducendolo e irretendolo a poco a poco il condur- 
rebbero a quello stato di torpore e inerzia che prepara tanti 
pericoli di ruina. Laddove « ogni qualvolta l’uomo ha fatto 

« guadagno di nuovo bene morale, egli ha accresciuto quel 

« capitale stesso che traffica, onde il traflico si rinnova sempre 

« in ragione del capitale aumentato, e da quello che si chiama 

e interesse continuo. Inoltre, crescono fino a un certo segno 

« le stesse disposizioni e abilità del trafficare, e la volontà di 
. « farne buon uso; onde il capitale cresciuto dee moltiplicarsi 
e per l’accresciuta abilità, se vogliasi avere la somma accurata 
« di tutto il guadagno » (1). 


S 3. 


Vizj speciali e passioni. 
I. 


Vizi principali saranno quegli abiti che colle principali virtù, 
riconoscenza e sacrificio, vengono a cozzo, ossia l’ingratitudine, 
e il conseguente amore disordinato dei beni meramente sogget- 
tivi. Vizi saranno ancora gli abiti opposti alle quattro virtù 
cardinali; l'ingiustizia e l'egoismo, contrario alla giustizia; l'in- 
consideratezza, la temerità, la negligenza, l'incostanza ecc., 
contrarie alla prudenza; la gola, la superbia ecc,, nemiche alla 
temperanza; la pusillanimità, l’accidia, la mollezza ecc., ìini- 
miche alla fortezza. 


II 


Ma ben degna d’esser considerata è l’indole delle umane 
passioni, intorno alle quali riferirem le parole dell'Autore. 





(4) Teod., n. 918. — Così, con una frase dantesca, può dirsi che il 
frutto morale, o il merito nell’uom virluoso, cioè costantemente giusto, 
Più che il doppiar degli scacchi, s’immilla. 
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« Dall’associazione di più sentimenti nell’unità dell'anima ri- 
dondano in questa certe modificazioni generali. che chiamiamo 
affezioni, le quali sono quasi sentimenti di mezzo fra ì sen- 
fimenti singolari, e le passioni. Sono adunque queste affe- 
zioni i principii generatori delle passioni; poichè quando quelle 
si completano e lasciano nell’anima una abituale inclinazione 
« a riprodursi, allora ricevono questo nome di passione. 

« Le passioni non sono meramente animali. Anzi nell'uomo 
si debbono diligentemente separare le animali dalle razionali. 
« E le une e le altre ricevono acconciamente quella divi- 
sione che troviamo in Platone, di passioni cioè proprie del 
concupiscibile, e di passioni proprie dell'irascibile. Intendesi 
per concupiscibile, l'inclinazione che trae verso il bene c che. 
ritrae dal male. Per irascibile poi, quella subita vigoria che 
si condensa e quasi aggruppasi nell’anima, quando questa 
trova un esterno impedimento a sua tendenza, colla quale 
« pugna ed urta per rimuoverlo e vincerlo e disfogare la sua 
tendenza concupiscibile » (1). 

e Non conviene accomunar cogli affetti animali 1’ amore, 
« ch'è passione razionale e nobile (2), in luogo di cui è ne 
bruti l’affezione unitiva. 

« Il simile è a dirsi dell’odio, ch'esprime propriamente una 
passion razionale, a cui risponde nell’animalità l’avversione. 
« Anche il desiderio (3) e l’abborrimento non sono passioni 





(1) « Propriamente l’irascibile non è che un’atlività dello stesso 
« concupiscibile, il quale s'adonta e s'arma contro gl'impedimenti stra- 
« nieri, che nol distruggono o snervano, ma solo si oppongono per 
« arrestarlo » (Ivi), 

(2) Non c’è crealura che ami veramente, la quale non possa ripe 
tere il bel verso di Dante: 

Amor che nella MENTE mi RAGIONA. 

(3) Sente così forte l'indole intellettiva del desiderio l’Alighieri, che 
nel frustrato desiderio della divina veduta pone il tormento della 
creatura ragionevole che fallisce al suo fine, e far dir  melanconica 
mente a Virgilio nel Limbo: 

Che senza speme vivemo in DISIO; 
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« animali, ma razionali; nell’animalità in quella vece si mani- 
« festano varie tendenze specificate da’ varii loro termini, come 
« la voracità, la fame ecc. 
« Il gaudio (A) pure è proprio dell'intelligenza, a cui risponde 
« nell’animalità qualche sentimento che non ha nome proprio 
« e ben definito; perocchè non tutte le passioni animali tro- 
e vano nel linguaggio una propria espressione. Di che avviene 
« che lo stesso vocabolo si usi sovente in diverso significato, 
« ora a indicare una passione meramente animale, ed ora a 
« indicare la passione corrispondente che si manifesta nell’es- 
« sere razionale, com'è delle due parole tristezza ed alle- 
« grezza ecc. E questa scarsezza e povertà di linguaggio è 
e anch'essa cagione che inclina la mente poco vigile a con- 
« fondere l’ordine sensitivo col razionale. 
« Benchè le parole ira, ferocia, paura, aspettazione ecc. si 
« applichino di spesso tanto a’ bruti, quanto all'uomo, tuttavia 
« sembrano più proprie de’ primi, che del secondo. All'incontro 





laddove egli, giunto in cielo a fruir dell'aspetto della divina Triade, 
dice di sè: 
L’ardor del DESIDERIO în me finii. 

(1) Già presso i Latini Cicerone volea non si profanasse il nome 
gaudium în significati non belli (Tusc. 4-6; Fin. II, 4). Ma forse il cre- 
scente dominio de’ sensi non sofferiva quel divieto: onde in Sallustio 
ricordansi gli uomini vili e dediti corporis gaudiis (Jug. II), e altrettali 
passi trovi in Catullo, in Properzio, Orazio, Ovidio, ecc. Il buon Virgilio, 
benchè rivolga quella parola a tristo senso, non osa profferirla senza 
infondervi, al suo solito, un raggio dell'intelligenza, e personifica poe- 
ticamente sulle soglie dell'Inferno mala MENTIS GA UDIA, significando 
l’abuso della ragione che chiama in aiuto la fantasia a dilettarsi del 
male. Ma anche a ciò può sembrar migliore la voce laetitia, come la 
usa Tacito in quella potente sentenza (HI. I, 47): exacto per scelera die, 
novissimum malorum fuit laetitia, che rammenta il verso Manzoniano: 

Del delitto la gioia crudel. 
Per Dante (Ved. Parad. XII, 94; XV, 59; XXIV, 36; XXXI, 25, 41), per 
li buoni Italiani le voci gaudio e gaudioso, paiono ormai riservate alle 
pure e piene gioje della virtù e dell'eterna beatitudine. Ci si lasci 
dimenticar la profanazione ch’ebbe a patir la parola gaudente, 
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le parole sdegno (1), audacia, timore, speranza, dispera 
zione esprimono manifestamente affetti e passioni razionali; 
e se si trovano applicate a’ bruti dagli scrittori, si fa per un 
cotal traslato, e per quella inclinazione che gli uomini hanno 
di accomunare la vita intellettiva e la ragione, ch'essi pos- 
sedono, a tutti gli enti ch’essi percepiscono, massime se questi 
appalesano di que’ fenomeni che si producono anche dall’in- 
telligenza, benchè possano esser prodolti da altra cagione. 
« Le passioni animali adunque nell'uomo differiscono da 
quel che sono ne’ bruti, per due cagioni: 4° perchè, supposto 
che abbiano la stessa cagion producenie che hanno ne’ bruti, 
vi si associa l'intelligenza a modificarle; 2° perchè le passioni 
stesse animali possono nell’uomo esser mosse da una ca- 
gione razionale (2). 

« Ma nell'uomo oltracciò si spiegano delle passioni nuove, 
delle quali non v’ ha traccia ne’ bruti: perocchè i movimenti 
della potenza razionale producono effetti nuovi, sentimenti 
che non possono in alcun modo essere suscitati dal mero 
istinto animale. 

« I quali sentimenti proprj dell’uomo sembra talora che 
siano puramente razionali, ossia che dimorino entro la sfera 
dell’intelligenza. Talora poi sembra che ne partecipi anche 
l’animalità. 

« In questo caso l’animalità riceve un’affezione che nel bruto 
non può manifestarsi, perchè vi manca la causa producente, 
la quale non è altro che l’intelligenza. Io non voglio gia de- 
cidere con ciò la questione: « Se nell'uomo vi abbiano affe- 
zioni così pure, che non prenda parte in esse per alcun 





(4) Per questo nobile senso d'affetto razionale chiuso nella parola 


sdegno, Dante godeva udirsi dire dal suo duce: « Alma sdegnosa, 
Benedetta colei, che in te s'incinse! (Inf, VIII) 


(2) Ammessa poi la percezione intellettiva del proprio sentimento 


animale, non vi ha passione animale nell'uomo, che non sia accom- 
pagnata da intelligenza, e quindi non sia soggella a qualche modifi- 
cazione che dal principio animale le soprarriva, 





285 
modo l’animalità, o se vi abbia sempre del misto »: questa 
questione sottile sarà sciolta da altri. A me basta di stabi- 
lire, che nell'uomo si manifestano alcune passioni interamente 
nove, che non possono esser prodotte dall’istinto animale, e 
che hanno per unica causa l’intelligenza: passioni intellet- 
tive rispetto alla loro causa, benchè forse non sieno mai pu- 
ramente intellettive in se stesse. 

« I fonti delle passioni comuni a’ bruti sono l’aggradevole 
e il difficile. Nell'uomo, a cagione della razionalità, si tro- 
vano due altri fonti, e sono il rapido moto dell’animo, e il 
grande (4). Poichè l’animo che passa rapidamente da uno 
stato intellettivo ad un altro opposto, non solo accresce la 
vivezza dell’atto sensitivo colla rapidità, il che accade anche 


nel senso animale, ma produce nuovi ed improvvisi senti- 


menti, quali sono il riso, la sorpresa, ecc. Ancora, solo l’uomo, 
colla sua ragione, rendesi suscettibile del sentimento del 
grande. Il quale produce varj affetti, come la meraviglia, lo 
stupore, l'estasi, ecc., passioni tutte umane, di cui le bestie 
interamente son prive » (2). i 





(1) Un'accurata analisi di questo rapido moto dell'animo, e del 


senlimento di quel grande che perduti i limiti diventa infinito, ci con- 
durrebbe altresì al concetto del sublime. 


(2) Psicolog., Vol. II, nn. 1073-1089. 
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TERZA PARTE DELL'ETICA 


(1) 


EUDEMONOLOGIA DELL’ETICA 


CAPO UNICO 


ARTICOLO I. 


L'UOMO MORALMENTE BUONO È FELICE. 


« La scienza eudemonologica è la scienza che insegna a for- 
« mare la propria felicità. 

« Io distinguo (dice l’Autore) la scienza della felicità dalla 
« morale, e quella chiamo Eudemonologia, e questa Etica 
« ovvero Morale, scienze che vennero sempre più o meno 
« confuse o certo, a parer mio, non abbastanza chiaramente 
« distinte » (4). 

L'uomo ha la potenza del senso e quella dell'intelletto, e 
l’una e l’altra vuol essere condotta a quel termine che valga 
a perfezionarle l’ una coine ancella, l’altra come regina. 

« In quanto l’uomo è un soggetto animale fornito d'un senso 
« corporeo, egli non è capace di adattare a se stesso e di go- 
« dere se non dei beni particolari, cioè corporei. 

« Ma in quanto l’uomo è un soggetto intellettivo, egli per- 
« Cepisce lutte le specie de’ beni, e gode di tutte le specie 
« de’ beni da lui percepite. 

« Il suo intelletto può attingere ancora il bene assoluto, e 
« perciò questo solo può interamente e compiutamente appa- 
« garlo. Egli è il sommo bene delle intelligenze, nel. godimento 
« del quale sta ciò che propriamente si chiama beatitudine 0 
« sia felicità; nomi che dall’uso comune del parlare vengono 
« ricusati del tutto, sia a quella momentanea e cieca voluttà 
« della vita animale, sia a qualsivoglia perfezione di cose in- 





(1) Princ., pag. 40. 








287 


« sensitive; e ragionevolmente si doveano serbare de’ vocaboli 
« a contraddistinguere un godimento pieno, perpeluo, ultimo e 
« in qualche modo infinito, da ogni altro limitato e istantaneo 
« piacere » (4). 
Il conoscimento di Dio e della sua realità può avere que’ di- 
versi modi, che toccammo più sopra: 
4° L'uomo può conoscere pel lume ideale, che Iddio esiste, 
senza che egli per ciò apprenda l’atto del sussistere divino. 
2° Può conoscere la divina sussistenza perchè la sente e 
la percepisce. 
5° Può riconoscere praticamente la sussistenza divina già 
conosciuta negativamente nel primo modo, e positivamente 
nel secondo. 
La semplice conoscenza di Dio nel primo e secondo modo, 
è conoscenza imperfetta e parziale, poichè per essa rimane sod- 
disfatta la sola potenza intellettiva naturale e soprannaturale, 
e quindi non viene occupata l’intera attività del soggetto in- 
telligente, rimanendosi tardala l’attività volitiva e personale, la 
quale si pone con quel pratico riconoscimento dell’essere, che 
compie la cognizione. L’uomo quindi solo allora avra raggiunto 
quella felicità, a cui dall’intelletto è potentemente chiamato e 
sospinto, quando riconoscerà praticamente l’essere assoluto, 
Iddio, massimo bene; quando a lui con tutta la sua volontà 
sara unito. 
« E che non altro fuori di quel sommo bene possa com- 
« piutamente satollare il cuore umano e renderlo pienamente 
« pago e contento, provasi assai agevolmente pur dalla na- 
« tura intima di ogni essere intellettivo, la qual natura viene 
« formata, come tante volte diciamo, dall’idea dell’essere uni- 
« versale. Con quest’essere universale, appunto per la sua na- 
« tura di essere universale, non è alcuna cosa, alcun bene, 
« che l’uomo non possa conoscere. Quindi se la volontà di un 
« essere intelligente si propone di conseguire qualche altro 





(41) Princ., pag. 54, 52. 
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« bene minore dell'assoluto; ella può ancora andar oltre, né 
« ha necessità di fermarsi ne’ suoi desiderj. Posciachè la vo- 
lontà tanti beni può volere, quanti l’intelletto conoscere; ella 
« segue l’intelletto. Or l'intelletto può conoscere sempre de 
beni maggiori fino a tanto ch'egli non venga al bene compiuto, 
sommo, al bene stesso, all’essere stesso assoluto, e qui Si 
ferma perchè è l’ultimo, l'infinito: qui dunque solo può € 
deve fermarsi la volontà; nè il desiderio di questa potenza 
sara esaurito giammai, se ella non giunge all’acquisto del 
bene essenziale (1). Ed egli è appunto in questa beatitudine 
verace dell'intellettiva natura, che ritorna l’altissima sua di- 
« gnità; in questa consiste il suo decoro, che dall’altre nature 
« infinitamente la parte e sublima. Conciossiachè in virtù di 
« questo congiungimento strettissimo, ch’ella può fare di sè 
« col bene assoluto, diventa una cosa con lui: e qui però ri- 
« posa l’estrema eccellenza del creato » (2). 

Nel possesso di Dio adunque è la felicità dell'uomo; ma come 
tal possesso non si può avere senza il pratico riconoscimento 
dell’essere, così può dirsi che la felicità si pone con un atto di 
morale perfetta, coll’adempimento della legge suprema: nascono 
felicità e giustizia ad un parto; ce tuttavia la prima rimane 
sempre un effetto della seconda. 


ARTICOLO II. 
DI CIÒ CHE È NECESSARIO PER CONSEGUIRE LA FELICITÀ. 
Il mentovato riconoscimento richiede, che l’uomo a Dio sia 


riconoscente e tutto a lui si riferisca, facendo di sè e di tutte 
le sue cose un generoso sacrificio. 





(4) Questa, direbbe Dante, (Purg. XXI, 41), è 
La sete natural, che mai non sazia 
Se non coll’acqua, onde la femminetla 
Samaritana dimandò la grazia. 
così accennando, che anche per natura tendiamo all’ infinito. 
(2) Princ, pag. 52, 53. 
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Ma chi attentamente osserva, s’accorgerà facilmente che 
l'uomo, quale noi or lo veggiamo, è così pieno di ignoranze 
e di errori, così fiaccato di forze, da non potere di per sè le- 
varsi fino a Dio, e apprenderlo naturalmente nella sua purezza 
e semplicità. 

La storia dei popoli e degli individui mostra a evidenza che 
l'uomo scadde di sua grandezza e dignità, e ch’egli con le sue 
sole forze non può raggiungere una moralità naturale perfetta. 
L’esperienza, e la sacra rivelazione, e i lamenti che ne fecero 
gli stessi savi del Paganesimo, ci dicono che l’umanità pre- 
sente trovasi in un cotale stato morboso (4). 

Questo scadimento della natura umana consiste in una ra- 
dicale debolezza e stortura della volontà, ond’ella non può se- 
guire ed abbracciar tutto l’essere a norma della sua esigenza. 
Siccome poi questa fiacchezza e obliquità del volere cagiona 
un mal morale primitivo e necessario, e siccome ogni moralità 
sta nella relazione, o nell’ atteggiamento, che la volontà piglia 
in faccia alla legge, per un pratico giudizio; così, a spiegare 
il mal morale e primo dell’uomo, che nel linguaggio della ri- 
velazione ha nome di peccato originale, dovremo dire che nel- 
l'uomo, quale ora egli nasce, vi ha un giudizio iniziale che 
dispone la sua volontà contrariamente all’ ordine dell’ essere: 
giudizio iniziale che, quando la natura dell’ uomo fosse piena- 
mente retta, sarebbe pienamente conforme a quell’ordine. E 
abbiamo detto un giudizio pratico iniziale, perchè esso non è 
esplicitamente nelle sue parti pronunziato; ed eziandio perchè 
è inizio e radice di tutti quei giudizi morali pratici e ingiusti, 
che più tardi si pronunziano. 

S'è veduto nella Psicologia, che l’anima come intellettiva è 
congiunta al sentimento corporeo, e al corpo termine di questo 
sentimento, mediante un’ apprensione o un giudizio incipiente 
e imperfetto. Or questo giudizio è non solo reale e di perce- 
zione, ma anche morale, e però in questo giudizio si radica 





(1) Vedi Cosc., n. 62. 
FiLosoria Rosminiana Vol. JI. 19 
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la moralità prima naturale, di cui parliamo. Conciossiachè se 
il soggetto percipiente mette nell’atto percettivo più di attività, 
o altramente che richiegga l’ordine voluto dall'unione dell'anima 
col proprio corpo, egli di certo addebolisce e disordina se 
stesso. E così appunto ora avviene nel primo naturarsi del- 
l’uomo; l’attività razionale del soggetto è necessariamente 
astretta a volgersi al sentimento animale tumultuante e sde- 
gnoso, con impeto soverchio e incomposto, e quindi con olfesa 
della morale esigenza; ben altrimenti da quel che avverrebbe 
in una natura ordinata e retta, dove quel primo giudizio, benché 
posto necessariamente, piegherebbe all’esigenza delle cose, sì 
che sarebbe seme fecondo di bella moralità. 

Da tutto questo si conosce, che l’uomo, non essendo più ca- 
pace del bene morale perfetto, non era più capace di felicità. 
Doveva quindi riformarsi quel primo giudizio. Ma ciò non si 
poteva fare, senza che si distruggesse e rinnovellasse il corpo; 
il che vuol dire senza che avvenisse la morte; nel qual caso 
l’uomo sarebbesi ridotto a non poter operare più nulla di bene 
o di male. Si dovea dunque porre un rimedio al male dell'uomo, 
mantenendo ancora il primo ordine di cose, e sopraedifican- 
dovi altro ordine tutto nuovo: suscitare un altro giudizio, va- 
lendosi tuttavia degli elementi del primo in quel tanto in che 
poteano servire. E questo non era possibile, se non col dare 
all'uomo un nuovo obbietto, e questo infinito, perchè ride- 
stasse un nuovo intelletto, una attività e volontà nuova, che 
spuntando dal lume della ragione finisse nell'oggetto sussi- 
stente, reale infinito. Questo giudizio che rinnova e salva l’uomo, 
si è l’affermazione amorosa del Verbo divino comunicato gra- 
ziosamente da Dio agli uomini, e questo è il primo essenziale 
mezzo per l’ottenimento di una piena soprannaturale giustizia, 
e della conseguente felicità (1). 





(1) Lume non è, se non vien dal sereno 
Che non si turba mai: anzi è tenebra, 
Od ombra della carne, 0 suo veneno. 
Dante, Parad. XIX, 64. 
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ARTICOLO III. 


DIGNITÀ ED ECCELLENZA DELLA GIUSTIZIA E FELICITÀ 
PROPOSTA DAL CRISTIANESIMO. 


Chi vuole pertanto conseguire la sola giustizia naturale, e la 
felicità che ne deriva, andrà illuso e ingannato. Senza l’ordine 
soprannaturale, che Dio crea nell'uomo mediante la comuni- 
cazione del suo Verbo, non è più possibile la perfetta giustizia 
e felicità; non è più possibile nè dalla parte dell’oggetto, che 
dall'uomo chiede reverenza e adorazione, nè dalla parte del 
soggetto, che con pratici giudiz) lo dee perfettamente estimare. 
La ragion naturale, abbiamo detto, è piena di tenebre e di er- 
rori, e quindi la necessità di un maestro infallibile; la volontà 
è sconcertata e frale, e quindi la necessità di un medico che 
la raddrizzi e rinfranchi. « E tutti quelli che conobbero tra i 
s Gentili a che caro prezzo di fatiche e di studi si pervenga 
« alla verità, tutti quelli che per arrivarvi logorarono la pro- 
« pria vita in lunghi viaggi, in veglie, in privazioni d'ogni ma- 
« niera, e dopo tutto ciò non riuscirono che ad opinioni con- 
« trastate, a congetture più o meno probabili, e non mai alla 
« sicurezza di possederla, tutti questi, dico, qual contento, qual 
« giubilo non avrebber provato se avessero potuto anche un 
« solo istante abboccarsi con Dio medesimo, e dalla sua pro- 
« pria bocca intendere quelle risposte infallibili, e quegli indu- 
« bitabili ammaestramenti che desideravano! » (1). 

« È adunque desiderabile a tutti quelli che amano la verità 
« e cercano la sapienza, che Iddio stesso si renda maestro 
* degli uomini; ed è anco probabile che, essendo Iddio ottimo 
* conoscitor de’ bisogni e di tutte le tendenze dì questa natura 
«umana che è opera sua, l’abbia voluto; nè solo è probabile 
« che l’abbia voluto, ma questo è oggimai il fatto più di tutti 
« i fatti luminosissimo, il quale è risonato in tutti i secoli ed 
« ha empito di sua virtù tutta la terra » (2). 





(1) Introd., n. 80. 
(2) Ivi, n. 81. 
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Gli uomini dunque ebbero bisogno di essere illuminati da 
Dio stesso per riavere i tesori della sapienza, della virtù e della 
felicità che aveano smarrito; e Dio si pose tra gli uomini, e 
istitu) pel suo Cristo la scuola infallibile dell’Evangelo, e la 
comunicazione della divina Realità. « La percezione di quella 
« realità infinita, cioè del Verbo divino può ridursi, per la grazia 
« che ne emana, ad un’attualità sempre maggiore, esplicarsi 
« senza misura, e può prestare all’uomo tutta la forza senza 
s alcun paragone superiore a tutto il dolore, a tutto il piacere 
« con cui la realita finita, ma vivace, dell'universo tenta se- 
« durlo. E tutto ciò è posto in pienissimo potere dell’uomo 
« unito a Dio e assistito da Dio, onde l’Apostolo: « fo posso 
« tutto in Colui che mi conforta ». Introduz. n. 93 (1). 


(1) Non potea l’uomo ne’ termini suoi 

Mai salisfar, per non potere ir giuso 
Con umillade, obbediendo poi, 

Quanto disubbidiendo intese ir suso; 
E questa è la ragion, perché l’uom fue 
Da poter satisfar per sé dischiuso... 

E tutti gli altri modi erano scarsi 
Alla giustizia, se ’V Figliuol di Dio 
Non fosse umiliato ad incarnarsi. 

Dante, Parad. VIT. 

E questa umile conclusione suggelli il nostro tratlatello di morale. 
Noi non potevamo dissimularla, o contraffarla; ella è conclusione di 
Dante Alighieri e di Antonio Rosmini. Coloro che pongono il progresso 
e la grandezza nel solo razionalismo, ci lascino in pace, con questi 
due pusilli, indietreggiare e pargoleggiare. 





e mega © 
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DIRITTO RAZIONALE 





Del Diritto razionale, che abbiam detto appendice dell’Etica, 
ci è caro parlare dopo aver parlato del Dovere; chè solo un’in- 
telligenza annobilitata dal sacro vincolo del dovere, può fruire 
onesti beni che per lei assumano l’autorevole nome di diritto. 
E parlerem del diritto esponendo, quanto meglio e più breve- 
mente sapremo, le principali fra le doltrine svolte da A. Rosmini 
nei due non piccoli volumi della Filosofia del Diritto; e divi- 
derem l’ esposizione in tre parti, la prima delle quali pigliera 
ad argomento il Diritto in generale, la seconda il Diritto indi- 
viduale, la terza il Diritto sociale. 


PARTE PRIMA 


DIRITTO IN GENERALE 


CAPO UNICO 


ARTICOLO I. 
DELL'ESSENZA DEL DIRITTO. 


$ 1, 


Nozione del Diritto. 


La prima legge morale prescrive di riconoscere praticamente 
l'essere nel suo ordine, o com’egli è: il che vuol dire, che nel- 
l'essere intelligente si debbono riconoscere e rispettare tutte le 
attività proprie dell'ente. Rispettar tutte le attività dell’ ente 
trae seco il dovere di non istaccare e non tentar di staccare 
dall'ente ciò che gli è proprio, il dovere di non isturbare irra- 
gionevolmente nessuna forza e attitudine di chi è meritevole 
del nostro riconoscimento e rispetto. 
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Le attività adunque dell'ente, considerate in relazione alla 
legge che comanda di rispettarle, diventano altrettanti diritti 
dell'ente al quale appartengono. E poichè l’attività dell'ente 
consiste nella sua realità, e questa nel sentimento, e il senti- 
mento comprende la esistenza e ogni bene eudemonico o sog- 
gettivo; così il diritto ‘subbiettivamente considerato, ossia nel 
subbietto che lo possiede, è « una facoltà eudemonica, protetta 
dalla legge morale »; o anche « una potestà morale, o autorità 
di operare »; e se vogliasi più larga e distinta definizione, « il 
« diritto è una facoltà di operare ciò che piace, protetta dalla 
« legge morale, che ne ingiunge ad altri il rispetto » (1). 

La scienza pertanto del Dirifto si attiene, per dir così, con 
una mano all'Eudemonologia, coll'altra mano alla Morale. L'Eu- 
demonologia porge la materia o il bene da godere; la Morale 
porge la forma, ossia nobilita e guarentisce il bene dell'uomo 
in faccia agli altri uomini tutti. 

Dalla data definizione s'intende, che come la morale deve 
finire in un principio intelligente, Dio e l’uomo; così non vi 
potranno essere diritti se non negli enti intelligenti, alle atti 
vità de’ quali, e non di altri, si riferisce la legge morale, per 
munirle e francheggiarle di sua protezione. 

La legge morale poi prescrive anzi tutto ed essenzialmente 
il rispetto alla personalità, la sola che abbia ragione di fine, @ 
per essa, a quelle attività immediate e mediate che alla per- 
sonalità vanno fisicamente, intellettualmente e moralmente con 
giunte. Di che si vede, che vi dovrà essere un diritto primo 
essenziale, che è il principio personale, e vi dovran essere di- 
ritti secondarj e per partecipazione. 


S 2. 
Elementi del Diritto. 


Dicemmo che le attività secondarie debbono essere alla per- 
sonale attività, cioè al supremo personale principio, congiunte 





(41) Sist. filos., n. 226. — Filosofia del Diritto, Vol. I, p. 130. 
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fisicamente, intellettualmente e moralmente, acciocchè possano 
divenire diritti. Non possono infatti appartenere a lui, se non 
gli siano congiunte per sentimento, per intelletto e per volontà. 
L’unione che si fa per sentimento precede gli altri due vincoli; 
quella per intelletto avviene per un atto di percezione; e l’u- 
nione morale si opera per la volontà che seguita spontanea- 
mente all'atto percettivo. Ma non potrà la volontà appropriarsi 
quello che è condannato dalla legge morale, non potrà mai 
renderlo oggetto di diritto; poichè ciò che la legge condanna 
in un soggetto, ciò ch’è ingiusto, non può esigere il ricono- 
scimento e l'approvazione da un altro. 

Oltre a ciò l’attività che non offende la legge morale, deve 
esser tile al soggetto che la possiede; se non gli tornasse 
menomamente profittevole, cesserebbe di esser sua, e quindi 
non potrebbe costituir materia di diritto. Imperocchè l’atto con 
cui un soggetto si appropria qualche attività, dev’ essere tale 
che si continui a ciò che egli è e possiede, dev'essere una di- 
stensione del suo sentimento. Quando una cosa non rallarga e 
ammigliora il sentimento e la vita, non si può dire congiunta 
al soggetto come senziente, intelligente e volente, perchè non 
è propriamente entrata nella cerchia del sentimento così, da 

adunarsi e immedesimarsi con lui; e mancando questo primo 
vincolo, non hanno più valore gli altri due. 

Quelle prime attività pertanto, che naturalmente costituiscono 
l'essere nostro, e ci son date coll’esistenza, hanno la detta tri- 
Pliee congiunzione, che le informa a diritto. Coll’ atto stesso 
dell’esistere, noi abbiamo il conoscimento del nostro corpo 
mediante la prima percezione del sentimento fondamentale; ab- 
biamo pur nell’essere universale un sentimento e una cogni- 
zione iniziata di noi come intelligenti e volenti; onde fin dal 
nostro primo esistere abbiamo delle attività che debbono es- 

sere dagli altri rispettate, abbiamo dei diritti. 

Raccogliendo ora gli elementi del diritto, potremo ridurli ai 
cinque seguenti: 
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I° Un'attività di un soggetto, attivita presa nel senso più 
largo (4); 

2° Un'attività personale, cioè tale che alla persona sia unita 
di quel vincolo che abbiamo accennato; 

5° Un bene esistente nell’attività, poichè un°attività inutile 
non è materia di diritto; 

4° Un'attivita non contraddicente alla morale, non condan- 
nata dalla legge (2); 

5° Finalmente l’obbligazione che stringe gli enti intelli 
genti a rispettare questa attività. 





(1) Presa in questo largo senso, l'attività abbraccia anco i senli- 
menti passivi. Perocchè non si dà passività alcuna, senza qualche al- 
tività che la provochi o promova o mantenga; e anco nei sentimenti 
passivi può accogliersi un bene desiderato e desiderevole all’ uomo. 
Prendasi ad esempio il pianto. Certo v’' ha molte volte il diritto del 
pianto. E quei tiranni che lo proibirono, o lo fecero costare così caro 
come leggiamo nelle Verrine di M. Tullio, violarono uno dei più pre 
ziosi diritti dell'uvmo. Sentiva la preziosità di tale diritto, che può 
farsi anco dovere, il cristiano Poeta; e però di pianto così dolce ineb- 
bria gli spiriti del Purgatorio, che talora il pregano a partirsi da loro 
per lasciarli più liberi alle desiderate lagrime: 

Ma va via, Tosco, omai, chè mi diletta 
Troppo di pianger più, ehe di parlare (XIV). — 

Vattene omai; non vo’ che più l’arresti, 
Ché la tua stanza mio pianger disagia (XIX). 

(2) E per vero, come il diritto potrebbe essere storto? Sapienle- 
mente gl'Italiani concepirono il giure così necessariamente compagno 
a dirittura, ossia a rettitudine e onestà, che la cosa onesta e quella 
di giure collo stesso nome designarono, chiamandola il DIRITTO. Onde 
talvolta allo scontro di questo nome ne’ classici, rimane dubbio se per 
giure, o per onestà lo adoperino; come, ad es., quando Jacopo del 
Cassero nel Purgatorio dantesto (V), accennando al crudo nemico, 
Azzo d'Este, dal quale era stato ucciso, dice: mne’avea in ira 

Assai più là che DRITTO non volea. 

Ma già presso i Latini, nella parentela delle parole JUS, JUSSUW, 
JUSTUM, potevasi intendere come il diritto è cosa che s’aggiusta alla 
legge, e quindi sempre cosa morale e giusta. 
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I quattro primi elementi costituiscono la maferia dei diritti, 
l’ultimo ne costiluisce la forma (1). 


S 3. 


Relazione tra Diritto e Duvere. 


Deduconsi agevolmente dalla esposta dottrina le seguenti 

verità: 

4° Il diritto nasce in seno alla legge morale, la quale con- 
dannando le attività che la offendono, dichiara ch’elle non pos- 
sono divenir proprie, nè di diritto; e proteggendo nello stesso 
tempo le cose lecite e utili che furono congiunte a un soggetto 
intelligente, impone agli altri di rispettarle, di non dividerle 
dal soggetto contro suo grado. 

2° Quantunque ad ogni diritto sia vero che corrisponde un 
dovere, non è sempre vero che ad ogni nostro dovere corri- 
sponda negli altri un diritto (2); il che si vede più chiaramente 
che mai ne’ doveri che abbiamo inverso la verità ideale, e in- 
verso noi medesimi, doveri a’ quali non corrispondono diritti, 
dimorando il diritto in una persona distinta da quella in cui 
dimora il dovere corrispondente. 

3° Anzi deve dirsi, che dal dovere ossia dall’obbligazione 
sì genera il diritto, e non già dal diritto il dovere, come pur 
troppo molti non umanamente opinarono e sentirono (3). 





(1) Vedi Fil. del Diritto, pag. 131-144. 

(2) Perchè io m'abbia il dovere di fare elemosina al povero, non 
per questo Îl povero ha il diritto di rapirmi il mio; perchè altri non 
eserciti secondo il dovere la propria autorità, non ispetta per ciò al 
suddito il diritto di spogliarnelo senz’ allro; e così via via. Quante 
ingiustizie si commisero per la persuasione o finta o vera, che al do- 
vere d’alcuno corrisponda sempre in altri un diritto assoluto! 

(3) Per ciò appunto, l'idea primitiva di dovere è così semplice 
ch’ella s'intende assai per tempo dal fanciullo, al quale basta dire: 
si dee far così, per persuaderlo ad obbedire. Laddove l'idea di diritto 
è molto più complessa, e spunta d’ordinario assai più tardi nell'uomo, 
il quale può operare moralmente e viver felice a Inngo senza pur 

pensare al proprio diritto, pensando solo al proprio dovere (Vedi 
Files. del Dir. pag. 150-154). 
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e Il dovere figlia il diritto con due atli: l’uno risguardante . 
« la persona che viene in possesso del diritto, l’altro risguar- 
« dante le altre persone che devono rispettarlo. 

« Relativamente alla persona, che viene in possesso del di- 
« ritto, il dovere limita l’attività personale di esso entro certi 
« confini che costituiscono la sfera del diritto. 

« Relativamente alle altre persone il dovere le obbliga di 
« rispettare quell’attività personale; ed è principalmente que- 
« st’atto del dovere, che eleva alla dignità di diritto quella por- 
« zione di attivita, rendendola sacra ed inviolabile (1). 


S 4 


Dovere giuridico. 


Così chiariti dell'essenza del diritto, e segnatamente del suo 
quinto elemento, noi possiamo altresì definire il giuridico do- 
vere, 0, come accenna la parola, il dovere che corrisponde al 
diritto e lo informa. Esso è « lo stesso dovere morale, che ob- 
« blira una persona a lasciare intatta e libera qualche attività 
« d’un’altra persona » (2). 

Ma, sempre morale, dagli altri doveri morali ei pur si di- 
stingue per quattro note caratteristiche, già implicite nella sua 
definizione, le quali or vogliamo notare esplicitamente. 

4° L’obbligazione o il dovere giuridico ha sempre per ter- 
mine un’altra persona, diversa da quella in cui il dovere rì 
siede; sicchè i doveri che mi stringono verso me stesso og- 
gettivamente considerato, ben sono doveri morali, ma non per 
questo giuridici; chè nessuno disse mai di possedere diritti 
verso di se stesso. 

2° Il dovere giuridico non solo ha per termine un’altra 
persona, ma eziandio un'attività intangibile, che di quest'altra 
persona è propria; onde non tutti i doveri moralì che verso 
gli altri ci legano, per questo ch’essi riguardano gli altri, pos- 
sono dirsi giuridici. 


(1) Filos. d. Dir., pag. 153. 
(2) Ivi, pag. 159. 
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5° La formula generale del dovere giuridico suona nega- 
tivamente: « non nuocere, e non tentar di nuocere all’ altrui 
proprietà », e comechè le speciali formule di esso frequente- 
mente si foggino a precetto positivo, pur sempre a quella prima 
formula negativa si possono ridurre: il che non può affermarsi 
de' doveri morali. 

4° Il dovere giuridico suol metaforicamente appellarsi 
esterno, perchè termina in una persona o in una sua pro- 
prietà, che volgarmente suol concepirsi come posta esterna- 
mente; e perchè siccome esterna vien concepita l’azione che 
dì quella proprietà o di quella persona fassi violatrice. Le colpe 
adunque che commettiamo contro a’ nostri fratelli, fino a che 
la mala affezione si tenga chiusa ne’ penetrali dell'anima senza 
far parere di sè alcuno effetto o vestigio esterno, senza tra- 
passare a conato alcuno, non possono reputarsi a violazioni del 
dovere giuridico strettamente preso. Il che nessuno oserà tut- 
tavia affermare delle colpe contro al Legislatore supremo, al 
quale nulla è secreto, e al quale spetta ogni più pieno diritto 
sui nostri pensieri e su tutta l’anima nostra (4). 

Circa poi l’estensione de’ doveri giuridici non pajono poter 
dimenticarsi le seguenti avvertenze: 

I. Tutti i doveri morali, non sì tosto si concepiscono quali 
divini precetti, divengono eziandio doveri giuridici verso Dio, 
pertengano essi al pensiero e all’affezione, o all'opera e alla 
parola. Laddove giuridici doveri verso gli uomini son que’ soli 
doveri morali, che si riferiscono ad atti esterni, compresovi, 
ben s’intende, il conato, e il parlare, manifestativo dell’animo. 


(1) Vedi Filos. del Dir., pag. 158-160. — La formola generale del di- 
ritto giuridico espressa nelle parole: Ne inficias manum alterius pro- 
prielali, farebbe vedere i quattro elementi della legge che lo annunzia, 
cioè: 4° il comando negativo, ne injicias; 2° l’atto esterno, significato 
dalla parola manum; 3° la diversità della persona in cui favella il do- 
vere.e il diritto, accennata nella voce alterius; e 4° finalmente l'atli- 
vità giuridica rispettabile in chi la tiene, segnata dal vocabolo pro- 


prietati. 
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II. Quantunque si possano istituir particolari trattati in- 
torno ai soli doveri giuridici che abbiamo cogli uomini, non sì 
può mai astrarre totalmente dai doveri giuridici che abbiamo 
con Dio: perocchè quando il diritto umano si scontrasse col 
divino, non è dubbio che quello a questo dovrebbe cedere e 
arretrarsi. 

III. Tuttochè i doveri giuridici inverso gli uomini inco- 
mincino soltanto là dove incomincia l’azione esterna o il co- 
nato, pur le loro profonde radici s'affiggono in altri doveri mo- 
rali precedenti, di cui son quasi una continuazione. Nè lice a 
noi sterpare le giuridiche obbligazioni dal loro cespo, senza che 
muojano e ci vaniscano dalle mani; e irrazionale e barbara cosa 
è scindere il dovere in due parti, l’una delle quali sia solo mo- 
rale, l'altra solo giuridica, quando l’una all’altra naturalmente 
s’annesta e vive indivisa. 

IV. Non pochi tra gli antichi giureconsulti, permischiando 
le divine e umane cose, le morali e le giuridiche, parvero re- 
stringere e coartare ogni onestà, e per poco ogni santità, al- 
l'osservanza delle leggi sociali. Ma gran fallo sarebbe il non 
riconoscere i limiti e l'insufficienza delle leggi umane, siccome 
quelle, che 

4° proibiscono il male, ma non possono comandare la be- 
neficenza; 

2° nè possono proibire il male tutto, ma solo quel male 
ch'è lesione del giuridico dovere; 

3° anzi le stesse lesioni -de’ doveri giuridici non possono 
tutte proibire, ma solo quelle che si manifestano con alti ma- 
teriali, e non isfuggono alle prove; e anco verso lesioni sì fatte 
son costrette molte volte a tacere, per la lentezza, difficoltà e 
talora impossibilità di loro procedura, quando vogliano provare, 
come è necessario, la certezza della lesione; 

4° e finalmente portano con sè il manco inerente all’umana 
parola, con cui vengono espresse; la quale è strumento imper- 
fetto e non valevole a notare tutte le gradazioni delle colpe, 
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e a sienificare le cose in un modo sgombro da tulli i possi- 
bili equivoci (4). 


(4) Vedi Filos. Dir. pag 166-174. — Or che il Rosmini ci ha mostrato 
l’intima essenza del diritto e del dovere giuridico, il lettore potrà far 
la debita stima della definizione a teoria che diedero del diritto gli 
scrittori che il precessero, e singolarmente di quella teoria della 
possibile coesistenza, su cui fondò il diritto Emmanuele Kant, che riuscì 
a farla tanto ammirare e seguire in Germania (Vedi Filosofia del Dir., 
pag. 190-304) — Noi ricorderemo invece la definizione, forse non da 
molti conosciuta o avvertita, che del diritto ci d'ede nel secolo deci- 
moterzo un Italiano: la quale se in que' tempi non poteva attingere 
la pienezza della Rosminiana dottrina, pur ci sembra che la accenni, 
e non abbia molto da invidiare alla dottrina del filosofo di Koenig- 
sberga. Ella può leggersi nel $ 5 del Lib. II della Monarchia di Dante 
Alighieri, che ivi dice: Jus est realis et personalis hominis ad hominem 
pr'oportio; quae servata hominum servat socielatem. el corrupla corrum- 
pil. A noi, nella parola realis par di vedere il 1° elemento del diritto, 
la realità, l’attività soggettiva; e nella parola personalis il 2° elemento, 
la persona a cui quell’attività appartiene. La parola proportio, se non 
c” inganniamo, chiude il concetto di relazione, e insieme di corrispon- 
denza a urta norma. Onde ci sembra che Dante vedesse come il diritto 
d’una persona abbia sempre il riscontro del dovere in altre, e come 
esso debba rispondere a una norma, a una legge che quinci il per- 
mette, e quindi il guarentisce (4° e 5° elemento). L’apposta condizione 
poi, che conservato il diritto conservi e feliciti l'’uimana società, e guasto 

la guasti e ammiserisca, ci par dire che il diritto non può essere se 
non un vero bene, un bene conforme alla natura umana, come chiede 
il 3° elemento. E in questa interpretazione ci è forza dissentire al tutto 
dalla interpretazione data da quel pur sì celebre e benemerito giu- 
reconsulto che da tutti fu riputato Giovanni Carmignani, già Profes- 
sore nella Pisana università. Il quale, quanto s’inganni nel dire: 41° che 
Dante a ragione nega al Diritto il titolo di facolta; 2° che Dante giu- 
stamente ripone il diritto in una sola nozione dell'intelletto; 3° che 
per Dante il diritto ha, come dee avere, un'esistenza propria indipen- 
dente dà quella d’un' obbligazione che vi corrisponde — potrà giudicare 
chi legge attentamente le parole del poeta e teologo Fiorentino, e colse 
il ragionamento del filosofo e teologo Roveretano. 
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ARTICOLO II 
CRITERIO DEL DIRITTO 
O PRINCIPIO GENERALE 
PER RILEVARE E DETERMINARE I DIRITTI SPECIALI, 


Oggimai possiamo conoscere dove sia, e dove non sia il di- 
ritto. Perocchè l'essenza del diritto si deve riscontrare in qual- 
sivoglia diritto speciale; e quindi là dove noi riscontreremo i 
suoi cinque indicati elementi, dovremo giudicare che là v’abbia 
un diritto, e dove manchi alcuno di quelli, sarà a dire che il 
diritto non vige. 

Ma questa regola nella sua applicazione trova spesso molta 
difficoltà, onde sara bene cercar di annunziarla con un princi- 
pio più semplice: principio che deve consistere in un « carat- 
« tere generale che contraddistingua una attività in quanto è 
« subbietto di diritto, non solo relativamente ai diritti innati, 
« ma anche a tutti i diritti in generale » (4). 

Questo carattere generale noi crediamo potersi riporre nella 
proprietà, prendendo questo nome nel più largo o meglio nel 
primitivo significato, secondo il quale s’intende « la conginn- 
« zione d’una cosa (accidente o sostanza) con un’altra cosa 
« individua, una congiunzione stabile, intera, e però esclusiva 
« sì fattamente, che la cosa legata a quella di cui dicesi pro- 
« pria, non sia legata in quel modo a nessun’altra » (2). 

Se noi esaminiamo la nozione di proprietà, vedremo in essa 
contenersi la simultanea esistenza di due cose facilmente di- 
scernibili dal pensiero, e tra loro una sì fatta relazione, che l’una 
sia strettamente congiunta coll’altra, sia tutta di lei e a lei 
sola inserva. 

Similmente è chiaro, che la cosa a cui spetta la proprietà 
sull’altra, 

4° deve essere un individuo, poichè la nozione di proprietà 
esclude il comune ossia la partecipazione della cosa stessa fra 
più individui; 





(1) Filos. del Diritto, pag, 184. 
(2) Ivi, pag. 184. 
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2° ch’ella deve soprastare in dignità all’altra che a lei vien 
congiunta e sommessa; anzi ch’ella deve esistere per sè, mentre 
l’altra non esiste se non per la connessione con la cosa più 
degna; 

5° che, come fornita di tale dignità e attitudine, ella eser- 
cita due atti: un primo atto con cui ella stessa, libera e sciolta 
dall’altra, esiste da sè, e un secondo, con cui tiene a sè legata 
e come propria l’altra cosa, e a suo talento la tratta; 

4° che quindi ella non può esser altro che un principio 
intelligente e morale; perchè, come fu già visto, la sola per- 
sona ha vera ragione di subbietto in sè esistente, e della sota 
persona è delle sue cose si può predicare il nome e aggiuntivo 
personale SÉ e SUO; onde i giureconsulti romani sapientemente 
usarono di questa voce proprietà a significare il dominio che 
una persona ha sopra una cosa (1). 

La proprietà adunque, presa nel nostro senso, può dirsi « ciò 

« che alla persona umana si congiunge con nesso fisico-morale, 
« ossia » tutto cio che la persona umana tiene a sè congiunto 
« come parte di se stessa, come cosa sua ». 


(1) Filos. del Diritto, pag. 185-188. — Il principio personale è il prin- 
cipio della proprietà; l'IO, il TU, il SÈ è il principio del MIO, del 
TUO, del SUO; quelli devono esistere, acciocchè possano esistere 
questi; e quelli non esistono se non se nell'essere intellettivo e mo- 
rale. Al proprielario risponde il pronome o meglio nome personale, 
0, tu, sé; alla cosa propria l’aggiunto possessivo, mio, tuo, suo. Per- 
ciò, siccome in latino, così anche in italiano s' usa la parola proprio 
invece di mio, tuo, suo (Vedi Dante, Parad. XXXIII, 139; Purg. XII 40; 
Purg. XX, 84). 

Gli Inglesi segnano sempre con carattere majuscolo il nome IO, 
ch’essi esprimono con una sola lettera (J); dando anche in ciò, se non 
c'inganniamo, indizio del forte sentimento di personalità e di proprietà 
che vigoreggia in quella nazione. Forse per la stessa ragione l’Inglese 
non ommette mai l'epiteto possessivo là dove a noi talora parrebbe sot- 
tinteso o soverchio : guai che trattandosi di se stesso, egli dica sempli- 
cemente : ruppi la gamba; ha proprio bisogno di dire: ruppi la mia 
gamba, recitai il mio breviario, ecc., e que’ possessivi egli rinforza col- 

l’acuta pronunzia. 
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« In questo significato, dicevamo, la parola proprietà è ac- 
concissima a significarci quel carattere che contraddistingue 
l’esistenza de’ diritti e de’ doveri giuridici. Perocchè in tal 
significato la proprietà costituisce intorno alla persona una 
« sfera, di cui la persona è il centro; nella quale sfera niun 
altro può entrare; niuno potendo staccare dalla persona ciò 
« che le è congiunto della detta congiunzione; giacche questo 
distacco cagionerebbe dolore alla persona; ed ogni dolore 
cagionato ad una persona, per se stesso considerato, è proi- 
« bito dalla legge morale come un male » (4). 


A 


ARTICOLO III, 


DIVERSITA’ DE' DIRITTI. 


Vi ha, dicemmo, un diritto primo, essenziale, quello della 
persona; e poi v' hanno altri diritti, che nascono dalle attività 
che immediatamente o mediatamente alla persona si annodano 
e si continuano. 

Questo nodo di congiunzione delle attività col principio per- 
sonale, o è dato da natura all'uomo sin dalla sua prima esi- 
stenza, o avviene in appresso coll’esercizio di quelle attività che 
l’uomo possiede fin dal primo atto del suo esistere. Le attività 
che sono unite e proprie al principio personale pel naturarsi 
dell’uomo, formano, insieme coll’attività prima e personale, i di- 
ritti naturali. E quelle attività, che l’uomo s’appropria coll’eser- 
cizio de’ diritti e delle attività naturali, si dicono diritti acquisiti. 

E poi chiaro che non si possono dare diritti acquisiti senza 
diritti naturali; e in generale non si può acquistare un nuovo 
diritto, senza un diritto precedente. Il diritto genera e cagiona 
altro diritto, onde senza i diritti naturali sarebbero .impossibili 
gli acquisiti. E di vero, per aggiungere a se stessi qualche alt 
tività, e divenirne signori e proprietar), bisogna operare, e per 
operare bisogna possedere l’attività necessaria; bisogna quindi 
avere il diritto di quella attività che si usa per acquistare una 





(4) Fil. Diritto, pag. 190. 
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attività novella, o un nuovo diritto; e tanto potrà estendersi 
la sfera del diritto, quanto si può estendere l’attività della quale 
ci è dato disporre, ossia quanto può germogliare il seme dei 
diritti che già si possedono. 

I diritti si distinguono ancora in semplici e complessi, se- 
condo che risultano di una o più attività. Il più delle volte 
eglino son complessi, perchè ogni attività, che in fine si riduce 
al sentimento, è strettamente collegata colle altre attività, e però 
trae seco più o meno di quelle, onde un diritto ne chiama o 
ne suppone degli altri (4). 

Abbiamo anche la distinzione di diritti completi, incompleti 
e relativi. Quando una attività è tutta ed esclusivamente di un 
principio personale, allora il diritto si dice completo; e quando 
in un rispetto ella appartiene ad uno, e in altro rispetto ad 
altro principio personale, allora abbiamo un diritto incompleto 
e parziale. 

Inoltre, se una attività che appartiene originariamente e di 
Gliritto a un principio personale, vien da questo data a fruire 
im tutto o in parte a qualche altro principio personale, senza 
che il primo se ne voglia spogliare; il principio partecipante 
me avrà il diritto rimpetto a tutti gli uomini, fuorchè rimpetto 
a colui che gliene fece parte. E questo partecipato diritto si 
dice relativo (2). 

« La nozione poi de’ diritti involge sempre una relazione cogli 
« altri uomini (almeno possibile), in cui si possa concepire il 
« dovere giuridico corrispondente. Di qui la divisione dei di- 
« ritti in pieni, che sono quelli a’quali risponde un dovere 
« giuridico in tutti egualmente gli altri uomini; ed in non-pieni, 
« ossia relativi ad alcuni uomini, che sono quelli a’ quali ri- 


(1) Vedi Filos. d. Diritto, pag. 178. 

(2) Così il lavoro in cui s’occupa a suo proprio vantaggio l’operajo 
in un'ora di vacanza concessagli dal benigno padrone, si può dire 
un vero diritto in faccia agli altri uomini, ma non in faccia al padrone. 

FiLosoria Rosminiana Vol. IL. 20 
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« sponde un dovere giuridico non in tutti gli altri uomini, ma 
solo in alcuni (1). 
« In quest’ultimo caso, quella stessa azione, che è un vero 
« diritto considerata in relazione con quegli uomini ne° quali il 
« dovere giuridico esiste, non è punto un diritto considerata 
« in relazione con altri uomini ne’ quali non si ravvisa il me- 
« desimo dovere giuridico; ma in rispetto a questi, quell’azione 
« potrà essere, tutt'al più, un’azione semplicemente lecita » (2). 
Tuttavia anche nei diritti incompleti e relativi vi è sempre 
qualche proprietà esclusiva del soggetto personale; chè senza 
questa non vi può essere diritto alcuno. 





(1) Anche questa distinzione. troppo spesso trascurata, si può far 
norma preziosa al giurista: p. es., intorno ai diritti de’ figliuoli, delle 
mogli, de' soggetti a qualunque autorità; potendo avvenire, che il fi- 
glio, la moglie, il soggetto abbia un vero diritto dinnanzi a tutti gli 
altri uom'ni, eccetto i genitori, il marito, il superiore quale si sia. 

(2) Filos. d. Diritto, pag. 180, 181. 
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PARTE SECONDA 


DIRITTO INDIVIDUALE 


CAPO L 


DIRITTI CONNATURALI 


ARTICOLO I. 


ORIGINE ED ESISTENZA DE’ DIRITTI CONNATURALI. 


Sappiam già, che diriiti conna/urali son quelli, « il subbietto 
« de’ quali (la facolta fisica) è contenuto nella natura umana, 
« di maniera che esso esista tostochéè esiste questa natura »; 
sappiamo, che se l’uomo non avesse diritti da natura, gli sa- 
rebbe impossibile. acquistarli. 

I diritti che l’uomo ha fin dal suo primo esistere sono tanti, 
quante sono le potenze e le facoltà, di cui egli è fornito. 

E in vero, come c'insegna la Psicologia, ogni potenza è un 
atto o un’attività prima, che scaturisce dal soggetto, in cui tutte 
le potenze sono radicate. Di più, come l'atto primo dell’esi- 
stenza è proprio del soggetto, col quale è posto e naturato; così 
son proprie di lui le potenze, che da quel primo atto di esi- 
stenza traggono l'origine. In terzo luogo, tutte le potenze sono 
unite al soggetto come intelligente, e però sono tutte personali ; 
la potenza dell’intendere e del volere sono evidentemente la 
stessa personalità dell'uomo; e quella del sentire corporeo è 
unita al principio personale per un atto di apprensione, nel quale 
sta il nesso dell'anima, siccome intelligente, col proprio corpo. È 
finalmente ciascuna attività è altresì morale, perchè l’intelletto 
coll’apprender l’essere universale apprende la prima legge; e la 
volontà che nasce dall'intelligenza, a quell’apprensione dell’es- 
sere universale è pure seguace; l'atto poi della percezione del 

proprio sentimento corporeo si compie anch’esso per l'essere 
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universale, e quindi in faccia alla prima legge. Vero è, che 
l’uomo da principio non conosce esplicitamente quella legge; 
ma basta ch'egli ne abbia un’implicita cognizione. 

« Noi diciamo che esiste un diritto « ogniqualvolta esiste una 
« persona atta almeno a patire, nel qual caso esiste nelle altre 
« persone il dovere morale di non cagionarle dolore ». 

« E tutto ciò esiste nell'uomo appena uscito alla luce. Esiste 
« in esso la persona; esiste la facolta di ragionare e di volere, 
« benchè ancora immersa nell’essenza dell'anima; esiste la di- 
« gnità morale, che nasce dall’intuizione dell’essere e dall'in- 
« clinazione verso di ‘lui. La facoltà di volere poi è sempre di 
« natura sua morale, anche prima che acquisti l’attitudine a 
« deliberare, perchè ciò che l’uomo vuole è sempre o conforme 
« alla ragione che gli splende innanzi, o difforme da essa. Può 
« ben essere la morale natura di quest’operare all’uomo stesso 
« sconosciuta, ma l’essergli sconosciuta non la cangia però. 

« I diritti connaturali adunque nell’uomo non si possono im- 
« pugnare » (1). 

E qui abbiamo novellamente quella conferma del sistema 
ideologico dell'Autore, che già trovammo nella morale. Se il 
diritto si concepisce già esistente nel neonato, e se il diriltu 
è cosa morale, e la moralità dee sorgere da un’idea, forza è 
che sia innata un’idea da cui la morale e il diritto si origini. 
Non solo tutti i sensisti e materialisti, ma anche tutti quelli 
che negano ogni idea innata, son costretti a non riconoscere 
capace di diritti l’infante, contro il buon senso di tutti i po- 
poli colti; e se nol riconoscono capace di diritti naturali, molto 
meno il possono riconoscere degno di diritti soprannaturali, € 
consentire - colla Chiesa di Cristo, che all’ infante appena nato 
conferisce nel battesimo i soprannaturali diritti, di cui ella è 
ministra a nome di Cristo; chè i diritti conferiti a un essere non 
ancora intelligente sarebbero cosa assurda (2). 





(1) Filos. d. Dir., n. 43. 
(2) Non era di certo infra costoro l’Alighieri, il quale meravigliandosi 
in Paradiso (XXXII) di veder locati in differenti seggi di gloria gl'infanti, 
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Alcuni, concedendo pur l’intelligenza al nuovo nato, gli ne- 
garono ogni diritto, dicendo che il diritto suppone sempre un’ob- 
bligazione, un dovere, del quale è capace soltanto l’adulto; 
ma non osservarono ciò che abbiam detto più volte: cioè cor- 
rispondere bensì a ogni diritto un dovere (il dovere giuridico), 
ma non nella stessa persona che è soggetto del diritto, sibbene 
in altra. Altri, applicando falsamente al diritto ciò che è pro- 
prio solo del dovere, chiesero per l’esistenza de’ diritti la co- 
scienza d’averli, e la conoscenza distinta di essi, quasi che 
colui il quale, per una spontanea virtù magnanima, e senza pur 
pensarvi, soffre gli altrui torti in pace, non avesse il diritto di 
rimuoverli da sè (4). 


ARTICOLO II. 


DIRITTI CONNATURALI IN GENERALE, 
B LORO LIMITAZIONE. 


A questi diritti connaturali e primitivi appartengono adunque, 
insieme coll’atto primo di esistere, le attività del sentire cor- 
poreo, dell’intendere e ragionare, e del volere; e quindi essi 
possono ridursi a quattro, compresa la libertà giuridica, la 
quale consiste in « quella relazione di potestà che ha la per- 
“ sona proprietaria verso la cosa sua propria, ond’ella può 
« moralmente fare di questa ciò che vuole ». 


che morti subito appresso al battesimo non poteano aver nulla me- 
ritato con atti liberi di cui erano incapaci; ne ha da Beatrice in ri- 
sposta, che la diversità di loro gloria movea dalla diversità della 
grazia di cui Iddio, a suo beneplacito, nel battesimo gli aveva dotati; 
e che quanto agli atti naturali. in nulla tra loro differivano, eccetto 
nella prima forza visiva intellettuale infusa lor dalla nascita: 
Sol differendo nel primiero acume. 

E questa prima forza visiva non è altro appunto, se non l’intuizione 
dell'essere ideale; il quale, benchè identico per tutti gli uomini, pur 
da ciascuno di essi fin dal primo istante è naturalmente appreso più 
0 meno acutamente e copiosamente. 

(1) Ved. Filos. d. Dir., nn. 30-40. 
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In ogni diritto e attività primitiva se ne comprendono molte 


altre; ma non tutte le attività che in quelle prime sì possono 
distinguere e attuare, sono altrettanti diritti. 


« Egli è evidente, che gli atti primi sono una cosa colle po- 
tenze, e costituiscono un medesimo diritto. 

« Quanto poi agli atti secondi, questi possono considerarsi 
con tre vedute: o come non ancora esistenti, ma solo pos 
sibili; o come attualmente esistenti, quali sono nell’ istante 
che la potenza li pone; o come già trapassati. 

« Se questi atti sono già trapassati, non esistendo più, non 
posson esser materia o subbietto di un nostro diritto in 
se stessi. 

« Possono ben lasciare dopo di sè delle conseguenze pro- 
ducenti in noi materia di diritto. Ma essi medesimi non es- 
sendo già più, nè pure sono dirilti. 

« In quell’istante poi, nel quale questi alti transeunti sono 
posti e però sussistono, possono benissimo essere subbietli 
di veri diritti; ma non avendovi alcuno di questi atti secondi 
che sia ingenito nell’uomo, essi non possono appartenere 
a’ diritti connaturali, ma agli acquisiti. 

« Finalmente, se consideriamo gli atti secondi come non an- 
cor sussistenti, ma meramente possibili, essi di novo non 
possono essere subbietti de’ diritti; appunto per la ragione 
che non esistono per sè, e però sono per sè un nulla ». Il 


diritto deve essere un'attività sussistente, nè tale può dirsi 
un’azione che ancora non esiste realmente. Certamente il bam- 
bino può porre degli atti secondi con tutte le sue potenze, « ed 


esercita anco in vero senso un suo diritto tostochè fa quelle 
azioni che sono a sè utili e non nocive alla proprietà d'al 
cuno. Ma prima ch’egli sia nell’atto di farle, esse si deb 
bono considerare come azioni meramente lecite, più tosto 
che come azioni giuridiche, cioè di diritto » (4). 


——————€L-_&———_——_————mP—€——_—_—A—_——_______r____r___11—___-2—_6T_—______20® 21" 


(4) Leciti possono dirsi questi atti in generale. Ma benchò leciti per 


sè, non può sapersi per anco, se saran per essere di nostro dirilto, 
cioè innocui all'altrui proprietà e inviolabili, nel tempo che li porrem9; 
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ARTICOLO III. 


DIRITTI CONNATURALI IN PARTICOLARE, 
E LORO ESTENSIONE. 


Volendo dichiarar la natura de’ singoli diritti connaturali, è 
a dir primamente, che ogni potenza, essendo un’attività rag- 
gomitolata e informe, ha con sè una tendenza ad aprirsi e de- 
terminarsi con atti proprii alla sua natura. La potenza dell’in- 
tendere, ch’è nata a conoscere le determinazioni e attuazioni 
dell'essere, ossia a vederlo ne’ suoi termini, tende a conoscere 
la verità. La volonta, che spazia più o men largamente secondo 
i voli del conoscimento, ed è portata all’amore degli enti co- 
nosciuti, tende al bene morale, alla virtù. E il sentimento, che 
è tratto pure a esercitarsi ne' conosciuti e amati obbietti e ne’ 
termini sentiti, tende alla felicità, alla beatitudine. 

Queste tre tendenze alla verità, alla virtù e alla conseguente 
felicità, che formano una cosa sola colle potenze dell’intendere 
del volere e dcl sentire, sono altrettanti diritti primitivi, come 
le potenze da cui prendono mossa. 

A meglio conoscere l’estensione dei diritti connaturali, pre- 
mettasi « che in ciascuna potenza innata possiamo riconoscere 
« un doppio diritto, cioè 4° il diritto che ha per subbietto la 
« mera potenza; e 2° il diritto che ha per subbietto la virtua- 
« lità, esistente nella potenza, delle azioni lecite, e tali che 
« altri non abbia ragione da impedirle » (1). 

La potenza dell’intendere avrà pertanto il diritto al conosci- 
mento delle essenze delle cose, con cui ella si arricchisce e si 





poichè la cerchia delle nostre azioni anco lecite viene ogni dì restrin- 
gendosi per le azioni lecite che si vengono operando intorno a noi 
dagli altri uomini. Possono tuttavia cotali atti considerarsi come vir- 
fualmente esistenti nelle nostre potenze. E allora può dirsi che questa 
virlualità d’operare è vero subbietlo di nostro diritto, relativamente 
a quelle azioni, a cui non ci potrebbe venire impedimento se non se 
dalla malizia o dalla stoltezza degli altri. E appunto in questo senso 
noi li diremo dirilli nel. seguente articolo. 
(1) Fil. d. Dirillo, n. 82. 
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nobilita, e che la preparano al bene morale e alla virtù, la quale 
sta nel riconoscimento degli enti secondo la loro essenza, E 
poichè l’uomo non può arrivare a conoscere le essenze delle 
cose senza la cognizione de’ reali contingenti, il suo diritto alla 
verità s’allarga eziandio alla percezione de’ medesimi. Non è 
però, ch’egli abbia il diritto .a tutte le percezioni, ma soltanto 
a quelle che servono a procacciargli quelle conoscenze, senza 
le quali la sua virtù sarebbe manca e imperfetta. Le essenze 
che conducono al bene morale e alla compiuta virtù, sono la 
essenza di Dio e la essenza dell’uomo; e questa in quei diversi 
modi e stati, che danno argomento a un amore e a una mo- 
ralità feconda e molteplice. Onde vi avrà il diritto di percepire 
l’uomo e di conoscerlo ne’ varii suoi bisogni e atteggiamenti, 
per far quindi più larga prova di benevolenza e di carità; vi 
avrà il diritto di formarsi di Dio e de’ suoi divini attributi il 
miglior concetto che si possa, per dilatare il proprio amore € 
la gratitudine e il sacrificio. E dacchè l’uomo per sè solo non 
potrebbe se non difficilmente e scarsamente avanzarsi in queste 
verità, e convenientemente educare la facoltà percettiva e ri- 
flessiva; non gli potrà fallire il diritto di farsi istruire da coloro 
ch’egli stima da tanto. Nè a chi possiede la verità potra dinie- 
garsi il diritto di manifestarla e insegnarla agli altri, purchè 
ciò avvenga senza ledere gli altrui diritti. E noi veggiamo che 
Iddio fin dal primo apparire dell’uomo sulla terra, lo ammaestrò 
e lo pose a maestro delle future generazioni. 

Venendo alla potenza del volere, senza dubbio la virtù inte- 
riore, ch’è essenzialmente virtù, è un diritto senza limiti, potendo 
ella per gradi successivi ampliarsi indefinitamente; senza dub- 
bio, intorno all’obbietto verso il quale ella esercita il suo amore 
v’ hanno quegli stessi diritti che ha l’intelligenza intorno al co- 
noscimento della verità. Ma se si tratta dell’esercizio delle virtù 
esterne, o delle esterne manifestazioni del bene morale, elleno 
spettano al nostro diritto ogni volta che alla virtù e al bene 
morale son necessarie; e dove non siano propriamente tali, 
potranno pur da noi porsi giuridicamente quando non offendono 


313 
i diritti d'alcuno. E anche alla virtù è intrinseco il diritto di 
poter essere annunziata e comunicata, purchè si faccia nei 
modi permessi dalla legge e dal diritto degli altri. 

Finalmente il diritto alla felicità si estende a fruire di ogni 
verità e di ogni giustizia, e a propagarla nelle potenze infe- 
riori, sicchè tutto l’uomo ne goda, come è conveniente. Le 
manifestazioni di questo gaudio sono un vero diritto, se neces- 
sarie al mantenimento del gaudio spirituale; e quando non in- 
tervenga cotal necessità, son consentite dal diritto quelle che 
ai diritti altrui non recano sturbo di sorta. E la stessa letizia 
spirituale, e la felicità può, non meno che la verità e la giu- 
stizia, venire agli altri giuridicamente comunicata. 

Non senza ragione s’è detto che verità e virtù e felicità ri- 
chiamano il diritto di quelle azioni esterne, senza le quali il bene 
morale e la felicità non fiorisce o non dura. Chè l’uomo, a 
cibarsi e dilettarsi del bene, dee aver soccorso anche da sti- 
moli, e dal mondo esteriore, che gli ministra i sentimenti, i 
fantasmi e gli enti, pe’ quali e ne’ quali può dar liberi passi 
nel cammino della virtù ed esser felice. 


CAPO II. 


DIRITTI ACQUISITI 


ARTICOLO TI. 
NOZIONE E DOPPIA SPECIE DI DIRITTI ACQUIBITI, 


Diritti acquisiti son quelli, « la cui materia non è conte- 
« nuta nella natura di ogni uomo che nasce, ma è posterior- 
« mente da lui acquistata mediante una sua operazione o atto 
« d’acquisto » (4). 

« Il diritto connaturale di porre tutte quelle azioni lecite a 
‘“ noi utili, che gli altri non possono ragionevolmente impe- 


« dirci, e d’acquistare con esse degli altri diritti, diviene, 





(1) Fil. del Diritto, n. 28. 
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« quando da noi si esercita, l’universale fonte di tutti i nostri 
« diritti acquisiti. I diritti acquisiti per tal modo si fondano 
« tutti in un diritto connaturale » (4). 

Coll’esercizio dei diritti connaturali pertanto noi acquistiamo 
diritti nuovi, acquistiamo attività che in noi non erano, o che 
erano in noi non distinte (2). 

I. Se parlasi di attività particolari che non sono altro che 
svolgimenti e determinazioni di quello che già si possedeva 
implicitamente, il diritto acquisito non consiste in altro che in 
questo esplicito possesso. E quindi l’attività pmmitiva non si 
può dire per questi diritti accresciuta; ella è quella stessa di 
prima, ma ne’ suoi atti particolari è divenuta sacra e inviola- 
bile: tutelata, com'ella è, dalla legge morale, sì dalla parte del 
soggetto che la possiede, e sì dalla parte degli altri uomini che 
la debbono rispettare. 

II. Se poi si parli di un'attività nuova per la novità del 
termine od obbie:to, questa potrà essere di sentimento, quando 
ai sentiti primitivi si aggiungano altri sentiti: d’intelletto, quando 
s’aggiunga un nuovo inteso; e di volontà, quando aggiungssi 
un nuovo bene. | 


I. 


Diritti acquisiti per semplice svolgimento delle nostre potenze. 


Ritornandoci ora sui diritti che si mettono in atto per un 
semplice svolgimento di attività implicitamente contenuta nel 
soggetto dei medesimi, essi possono riferirsi al sentimento cor- 
poreo o all’intellettuale e morale. 

Quanto ai sentimenti corporei che sorgono spontanei e ne: 
cessarj per quel nesso che ha l'uomo colle cose che lo circon- 





(1) Filosofia del Diritto, n 284, 285. 

(2) La cagione di ogni diritto è un qualche fatto, che considerato 
in relazione alla legge, dai giurisperili si dice lifolo. Il titolo pertanto 
de’ dirilti connaturali è un fatto posto dalla natura; il titolo de' diritti - 
acquisiti è un fatto posto dall'uomo, ma radicato in quello posto dalla 
natura. 
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dano, e che d’altronde non nuocono altrui nè fisicamente, nè 
moralmente; i diritti che ne provengono fondansi appunto in que- 
sto necessario nesso delle cose, che non può infrangersi senza 
oltraggio all’autore della natura. E quindi l’uomo potrà vedere, 
udire, odorare, gustare e toccare le cose con cui egli è in ne- 
cessaria relazione, e far prova d'altri consimili sentimenti, pur- 
chè non se ne dannifichi la sua morale (4). 

Anche i sentimenti spirituali che seguitano spontanei ai sen- 
timenti corporei, saranno di nostro diritto; saranno di diritto 
tutti quegli atti con cui l’uomo intuisce le essenze e le verità, 
e quegli atti di ragionamento, pei quali ne deduce delle altre; 
saranno di diritto tutti gli atti di virtù e di perfezione morale. 

Di che si vede quanto possano crescere i diritti che dipen- 
dono dallo schiudersi e educarsi delle singole potenze, le quali 
ammettono uno sviluppo, che nessun calcolo può divinare. Molti 
tuttavia di questi diritti sono imperfettissimamente conosciuti 
dal più degli uomini; molti eziandio sconosciuti. Basta che que- 
ste attività, o distensioni dell’attività prima, debbano essere co- 
nosciute dagli altri uomini, perchè debbano essere rispettate e 
diventino diritti; agli uomini poi che vogliano fare uno studio 
sopra se stessi, non isfuggono gl’indizj dell’attività che si è 
desta ed attuata nel soggetto, e che perciò è divenuta diritto (2). 





(4) Notisi che qui parliamo de’ sentimenti che l’uomo prova al con- 
tatto cogli enti dell'universo, ma non parliamo già degli enti ai quali 
per quei sentimenti si congiunge; il termine degli indicati sentimenti 
è bensì un termine nuovo, ma il sentimento che in virtù di quegli 
enti esperimenta è un sentimento che si comprendeva nel sentimento 
corporeo. 

(2) Si può dire in generale (allargando il discorso ai diritti acqui- 
siti seguenti) che in un uomo tanto più abbondano i diritti, quanto 
più e meglio si sono disvolte le sue potenze: di che procede anco 
quel più attento ossequio che si presta all'uomo altamente educato, 
e quella temenza, che più frequente ci occupa, di recargli forse inav- 
vertita offesa. L’uom più perfetto sarebbe così l’uom più ricco in di- 
ritti, quand’anche la perfezione il facesse meno degli altri esigente e 

fors'anco non curante, o meglio, dimentico de’ diritti suoi proprj. E 
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Tutti questi diritti diconsi, in un largo senso, acquisiti, per- 
chè non ci furono dati, come tali, insieme colla potenza; si 
acquistarono come determinati ed espliciti con atti speciali e 
successivamente, e servono poi all’acquisto dei diritti che sì 
dicono acquisiti in un senso più stretto, de’ quali or faremo 
qualche parola. 


II. 


Diritti acquisiti per nuovo termine ed obbietto. 


I nuovi termini, che ci possono essere dati a estendere il 
nostro diritto, appartengono di novo o al sentimento nostro cor- 
poreo, o al sentimento intellettuale e volitivo. 

Quando al termine del nostro sentimento fondamentale vien 
dato qualche corpo da poter essere da noi sentito e posseduto 
in guisa da continuarsi al sentito del sentimento fondamentale, 
e quindi partecipare della percezione primitiva; allora si crea 
un nuovo diritto, il diritto a quella cosa che è entrata nella 
sfera dell’attività prima, naturale e fondamentale dell’uomo. 

Quando poi all’inteso primitivo si aggiungesse un altro inteso 
e d’altro ordine, cioè al lume naturale il lume soprannaturale, 
noi avremmo un nuovo e soprannaturale diritto, creato in noi 
dalla luce sostanziale e personale di Dio: e questo primo so- 
prannaturale diritto sarebbe il fondamento di una trattazione 
del diritto soprannaturale. 

Imperocchè anco « nell'ordine soprannaturale vi hanno dei 
« diritti, come vi hanno dei doveri. Un trattato di diritto d'un’in- 
« dole così sublime sarebbe nuovo, e darebbe gran luce al 
« sistema sociale, quale esso deve concepirsi tra popoli cri- 
« stiani » (4). 





quel che si dice dell’uomo individuo, si può dire delle nazioni, le quali 
accrescono i loro d rilti quanto più e quanto meglio disnodano e ma- 
turano la loro attività, si può dire d’un intero secolo, il quale viene 
în possedimento di nuovi diritti colla scoperta e coll’uso sapiente di 
nuovi oggetti, di nuove forze della natura. 

(4) Filos. del Diritto, n. 4127 nota. 





ue 
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\ diritti acquisiti per un nuovo sentito, servono ad accre- 
scere o a perfezionare il sentimento corporeo primitivo, ovvero 
ll sentimento spirituale. Così il cibo e la bevanda conferiscono 
immediatamente al bene del corpo; la fama invece e la lode, 
che per gli orecchi si sente e si gode, conferisce al perfezio- 
namento del sentimento spirituale. E quindi i diritti acquisiti si 
pOssono distinguere secondo le potenze e facoltà primarie o se- 
C@ondarie, a cui si rapportano, e si attengono. 
Ma noi dobbiamo ora esaminare accuratamente l’atto di 
acquisizione che genera la proprietà acquisita. 


ARTICOLO II. 


DELLA PROPRIETÀ ACQUISITA. 


S 1 


Natura dell’ atto d’ acquisto della proprietà. 


Il carattere comune di ogni proprietà e connaturale e acqui- 
sita consiste, come fu detto, nella connessione di una cosa 
col principio personale, di sorte che quella cosa possa divenire 
istromento maneggevole alla persona per li suoi fini. 

L’atto d’acquisto adunque è sempre un atto, mercè del quale 
una persona congiunge a sè delle cose diverse da sè, per trat- 
tarle ai fini suoi (4). 

L’ atto di acquisto della proprietà esterna non può trovarsi 
che in azioni moralmente libere ossia lecite. 

Or le azioni moralmente libere sono di due maniere. Alcune 
non lasciano osservabile conseguenza dopo di sé; come se al- 
cuno, per esempio, in campo non occupalo da altri s’adagi a 
riposo sotto una pianta, e poi s’ alzi e se ne vada. Altre invece 
lasciano dopo di sè una qualche conseguenza, per la quale 
l’azione stessa, a così dire, si continua in noi abitualmente; 
come se alcuno in luogo disoccupato si costruisce una casa 
colla intenzione ch’ ella debba confortar di ricovero e lui e la 


sua famiglia. 








(1) Vedi Filos. del Diritto n. 312, 313. 
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Certamente queste due azioni sono egualmente libere; ma 
quanta differenza tra loro |! La prima è trapassata senza lasciare 
di sè alcun vestigio. Ma la costruzione ch’io avessi fatto della 
casa coll'animo di abitarla, perdura e si prolunga nel tempo 
avvenire ; ella consiste in una certa fisica-morale connessione, 
per la quale a me si stringe la detta casa, o meglio io mì 
stringo a lei; la casa diventa mia, parte di me stesso, sicchè 
forse mi dorrebbe più dell'incendio di essa, che non del tron- 
camento di un mio dito; onde gli altri uomini per forza del 
dovere giuridico son divietati dal togliermela, in quello stesso 
modo con cui sono obbligati a non istaccar da me stesso un 
mio membro (4). 

Se esaminiamo l'atto di acquisto dal quale, nel citato esem- 
pio, sorgeva il dominio del campo e della casa edificata; po- 
tremo distinguervi quattro gradi, o quattro succedenti diritti, 
che si rinvengono in ciascun atto d° acquisto esterno. 

I.° Precede, come causa e origine degli altri diritli, un 
diritto naturale, cioè il dirilto alle azioni lecite che non violano 
l’ altrui proprietà. 

2.° Questo diritto, tostochè viene esercitato, produce il se- 
condo grado, l’ azione stessa che, ove si compia, diviene cosa 
a noi aderente, parte nostra, e altresì nostro diritto fin ch'ella 
dura. 

3.° Se l’azione sia tale che possa a noi congiungere la 
cosa esterna, mentre noi godiamo del diritto dell’ azione go- 
diamo pur del diritto di congiungere a noi la cosa esterna e 
farla nostra. 

A.° Compiuta poi l’ azione, noi abbiamo congiunto a noi 
stessi quella cosa e abbiamo ampliata la nostra facoltà di ope- 
rare, poichè a noi compete il diritto di tutti quegli atti che si 
contengono nel pieno uso della cosa medesima. 

Di questi diritti il 1° si può dire dirilto della relativa li- 
bertà d'azione (2); il 2°, diritto della proprietà dell'azione; 





(4) Vedi Filos. del Diritto nn. 3414-32. 
(2) Vedi Fil. d. Diritto, nn. 322-328. 
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il 3°, diritto della relativa libertà alla cosa; il 4°, diritto della 
proprietà della cosa (1). 


S 2. 


Natura della congiunzione che costituisce la proprietà acquisita. 


La natura di questa connessione è doppia, cioè fisica e mo- 

rale (2). 

4.° La connessione morale proviene tanto dall’atto dell’in- 
telletto, con cui concepiamo una cosa a noi utile, libera e tale 
che possa da noi essere occupata; quanto dall’ afto della vo- 
lontà, che delibera di occuparla giuridicamente e muove le 
forze opportune a occuparla e ritenerla. 

2.° La connessione fisica procede tanto dalla idoneità della 
cosa a recarci qualche bene, quanto dall’ occupazione con cui la 
cosa si prende e realmente si ritiene. 

La congiunzione fisica viene dalla natura del soggetto, che 
cerca il suo ‘bene nella cosa, e però dalla facoltà eudemonica. 
La congiunzion morale viene dalla morale facoltà, ossia dalla 
natura dell'oggetto che s’appresenta in tutte le sue circostanze 
Gistinto e possibile ad essere occupato senza lesione di alcuno, 
onde la ragione morale consente l’appropriazione di esso, e 
quand’essa è compita, vieta che dagli altri uomini si sturbi. 

La congiunzione fisica è la materia del diritto; la forma ri- 
siede propriamente nella congiunzione morale, tolta la quale, 


(4) L'Autore distingue il diritto della libertà giuridica assoluta da 
quello della relativa. Nella libertà giuridica assoluta egli comprende 
gli atti, che, quantunque non ancora posti da noi, sono di nostro di- 
ritto, perchè nessuno ce li può preoccupare, nessuno impedire senza 
violar la giustizia; libertà giuridica relativa invece egli chiama il di- 
ritto che la sfera delle nostre lecite azioni non ci venga ristretta dal- 
l'altrui malizia o stoltezza. L'una e l'altra libertà si può riferire e ai 
diritti connalurali e ai diritti acquisiti. 

(2) Talora l’Autore chiama triplice questo vincolo e connessione, 
cioè fisico, intellettuale e morale; ma spesso unisce i due ultimi vin. 
coli in un solo per brevità. 7 
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è tolto il diritto stesso, come sentirono anche i giureconsulti 
romani, che dissero egregiamente: Nulla possessio acquiritur 
sine animo et corpore (4). 

La netta distinzione di queste due connessioni, fisica e mo- 
rale, e la giusta appreziazione dell’una e dell’altra deve sempre 
accompagnare il filosofo giurista; chè l’aver guardata troppo 
parzialmente o l'una o l’altra di esse, fu cagion di errori pro- 
fondi e perniciosissimi. Quegli scrittori che fermarono la loro 
attenzione nel vincolo fisico trascurando il morale, fondarono 
il diritto nella sola realifà delle cose, e quindi crearono un 
diritto materiale e crudo, alzando a diritti assoluti e illimitati 
la propria conservazione, la potestà paterna, l’istinto naturale. 
Coloro invece, che restrinsero la loro attenzione al solo vincolo 
morale, obbliando il fisico, crearono un diritto aereo, astratto, 


(4) Vedi Fil. del Dir., n. 383-402. — Questo doppio vincolo, condi- 
zione della proprietà innalzata a diritto, deve essere stato profonda- 
mente sentito dal Poeta, che per forza di ragionamento, o d'ispirazione, 
o meglio dell'uno e dell'altra, così proporzionato castigo impose ai 
violatori dell’altrui proprietà, ai ladri. Nella settima bolgia, non solo 
ei ce li dipinge puniti dalle serpi con orribili nodi, che ben possono 
figurare i nodi meramente fisici e non punto morali, ond'essi la roba 
altrui a sè avvincolarono. Ma, soli di tutti i dannati, egli inaltre li 
condanna a spaventose trasformazioni, per le quali nulla più posse- 
dono di proprio, di nulla possono più dirsi proprietari, nemmanco 
del proprio corpo. Rubatori una volta di quanto si parava loro in- 
nanzi, e guastatori della privata e pubblica proprietà, che per loro 
sofferse le più strane e violente mutazioni, or son rubati e spogliati 
di quanto loro può rimanere, e ridotti alla nuda persona, che i propr) 
termini naturali, le proprie membra sente e vede spiccarsi e con- 
giungersi ad altri principj coi mutamenti più strani e orrendi Quel 
vincolo primitivo e radice d’ogni altra proprietà, pel quale l’anima 
unisce a sè e fa proprio il corpo, è lasciato loro a quando a quando, 
solo perchè rincrudisca in essi il dolore di sentirselo perpetuamente 
infranto. Parvero già nell'umano consorzio quasi altrettanti pratici 
seguitatori del comunismo; e or nel consorzio infernale hanno a tor- 
mento il comunismo spinto, direbbesi, all'ullimo grado possibile: il 
comunismo de’ corpi, ch’essi l'uno all’altro involano, l'uno coll'altro si 
permutano, con satanico scherno e furore. 
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sistermatico e alieno in tutto dal senso comune. I primi appar- 
tengono, si può dire, al tempo antico, e lo Spinosa che li volle 
imitare ed esagerare, destò ribrezzo e spavento. I secondi ap- 
partengono a’ tempi moderni, che non possono certo rallegrarsi 
de’ Sansimoniani, de’ Comunisti ecc. 


ARTICOLO III 
LIMITI DELL'ACQUISTO DEI DIRITTI. 


V'hanno cose che possono essere possedute simultaneamente 
e interamente da molti, senza che l’uno escluda o limiti gli 
altri nel possesso. Tali sono la Verità e Dio: beni possibili a 
godersi da tutti gli uomini e da tutte le intelligenze in qua- 
lunque grado, senza che dramma di bene si levi a nessuno. 
Che anzi il maggior possesso che ne hanno gli uni, torna in 
beneficio di quelli che li possedono men pienamente; perchè si 
tratta di beni che, identici per tutti, ajutano a unire e associare 
ì principii intelligenti, i quali nel tempo stesso che partecipano 
dell’identico bene, partecipano anche dell’altrui partecipazione 
per un consorzio strettissimo che passa fra gli spiriti informati 
dal lume dell'essere, o anco dall’Obbietto personale, Iddio. 

Anche lo spazio è posseduto da tutti i principj senzienti, sì 
che l’uno non ne impoverisce l’altro; lo stesso è a dire di tutta 
l’aria atmosferica, dell’etere onde ci viene e la luce e l’elettrico 
e il magnetico, e di altri principj agenti, e stimoli, elementi 
necessari anch’essi all’esistenza e alla vita dell’uomo. 

Perchè un oggetto possa divenire proprieta esclusiva di una 
persona, dev’essere esauribile dall’uso che la persona ne fa. 

I limiti pertanto, che si possono assegnare nell'acquisto dei 
diritti, dipenderanno dal triplice vincolo con cui si mettono 
in atto. 

E primamente non si potranno acquistare cose del tutto inu- 
til Che se all’umana natura fossero utili in un rispetto e 





(1) Vedi Filos. Dir, n. 391, 392. 
Fiosoria Rosminiana Vol. II. 94 
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inutili in altro, non si potrà escludere dal loro possesso chi 
volesse appropriarsele dal lato di quella utilità, purchè irra- 
gionevolmente ei non limiti gli altri. « Una persona nel far uso 
« di una cosa o nell’appropriarsela, deve farlo in modo, per 
« quanto ella sappia, che senza diminuire a se stessa il van- 
« taggio che può cavar dalla cosa, impedisca il meno possibile 
« di bene alle altre persone, e metta il minor limite alla loro 
« libertà ipotetica » (1). Onde si vede che il diritto di occu- 
pazione non è illimitato, ma cessa per quelle cose che non 
porgono nessuna ragionevole utilità. 

Altri limiti all'acquisto dei diritti vengono dal vincolo fisico. 
Quelle cose che, quantunque a noi utili, non possono farsi con- 
tinuazione al nostro sentimento corporeo, non sono vera ma- 
teria di diritto. Le cose utili da noi vedute, udite, odorate ecc. 
sono bensì a noi fisicamente connesse; ma non divengono 
proprietà finchè non sien divenute speciali termini del senti- 
mento, cioè non sieno pel tatto a noi unite così, da continuarsi 
al nostro sentimento fondamentale. Questa unione per tatto, 
che dee concepirsi in largo senso, si può far colla presa di 
possesso, come se alcuno pigliasse qualche cosa colle mani; sì 
può far col disporre di qualche istrumento per l’acquisto della 
cosa e per trarne vantaggio, come se altri avesse già posto in 
pronto gli strumenti per chiudere e lavorare um campo disoc- 
pato. Con questi modi noi ci uniamo realmente alla cosa, che 
è oggetto della nostra mente e della nostra volontà. 

Secondo la cognizione diversa che si può avere delle cose @ 
delle utilità loro, vi sono per ogni uomo limiti diversi. E vi 
sono altri limiti diversi, secondo la diversa attitudine degli uo- 
mini ad avvincolarsi fisicamente le cose. 

Ma perchè una cosa a noi pel vincolo fisico congiunta, possa 
essere dagli altri rispettata e quindi farsi nostro diritto, si rì- 
chiede il contrassegno, il quale annunzia agli uomini che la 
cosa fa parte del nostro sentimento. « Non si potrebbe dire 


oca i. | ‘‘’‘—’‘’—_’_—c__l uit 
(4) Filos. d. Dir., n. 393. 
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« che il diritto di proprietà fosse formato, quando gli altri 
e uomini non conoscessero quali sieno le cose occupate e quali 
« non siano » (4). 

E quindi non si potranno acquistar giuridicamente le cose 
che non possono esser da noi contrassegnate. « A contrasse- 
« gnare, secondo noi, l’occupazione, basta qualsiasi cosa, la 
« quale valga a farla conoscere (2). Il contrassegno poi sup- 
pone che noi ci siamo uniti alle cose, e ch’esse formino 
parte di noi. « Gli autori di diritto confondono quasi tutti il 
« contrassegno col vincolo fisico della cosa alla persona; ma 
« quello, se si considera la sua nozione, suppone già formato 
« questo, perocchè il segno di una cosa suppone la cosa din- 
« nanzi a sè » (3). 


Sollecitati e pressi dalla lunga materia, lasciamo poi al lettore 
la considerazione de' limiti sopravvenienti all’occupazione 
4° dalla diversità del soggetto occupante, che potrebbe 
essere un individuo solo, o più individui (4); 
2° dalla diversità di ciò che viene occupato, potendo oc- 
cuparsi eziandio individui umani, che non abbiano ancora con- 
seguita la signoria di se stessi. 
Quest'ultimo argomento, ossia l’occupazion considerata come 
causa di dominio sulle persone, suggerisce al Rosmini non 


(1) Filosofia del Diritto, n. 509. 

(2) Ivi, n. 54. 

(3) Filos. d. Dir., n. 510. — Il segno più naturale e perfetto ad esseri 
intelligenti è per certo l’inscritta parola, che annunzi chiaramente e 
brevemente l’uso delle cose, e il nome delle persone che han diritto 
a quell'uso in tutto o in parte, ovvero altrui lo concedono. Nè senza 
ragione il popolo romano, che tra gli antichi popoli fu il miglior cer- 
catore e lutore e mantenitore de’ diritti, fu altresi il più ricco d’im- 
mortali iscrizioni, che segnano gli uffizj, gli atti, la proprietà, le sorti 
degli uomini e delle cose con una breviloquenza ammirata e stu- 
diata eziandio da coloro che vengono d’oltremonte per calpestar dispet- 
tosamente le nostre rovine. 

(4) Ved. Filos. d. Dir., nn. 5%1-527. 
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pochi pensieri, che potranno farsi norma di una beneficenza 
non cieca, e utile applicazione alle leggi civili che riguardano 
i fanciulli abbandonati e raccolti, gli orfani, i pupilli, i mino- 
norenni, ecc. (4). 


CAPO II 


TRASMISSIONE DE’ DIRITTI E CONSEGUENTI MODIFICAZIONI 


ARTICOLO L 


QUALI DIRITTI SI POSSANO TRASMETTERE, 
E IN QUALI MODI. 


Non possono alienarsi e trasmettersi i diritti personali, Essi 
formano una cosa sola colla persona, la quale, come una e 
incomunicabile, è schiva e abborrente da ogni alienazione. Di 
più, nell’atto della trasmissione o dell’alienazione è supposto 
già, che ciò che si aliena o si trasmette possa divenir proprietà 
di colui, in vantaggio del quale fassi quell’atto: il che non può 
supporsi di nessuna persona, avendo ella sempre ragione di 
fine, e non mai di mezzo come hanno le cose. Aggiungi, che 
a poter trasmettere un diritto noi dobbiamo rescindere tutti Ì 
vincoli onde la cosa era a noi unita; nè rescindere i legami 
de’ propri diritti personali potrà mai la persona, s’ella non vo- 
glia da sè medesima distruggersi e annichilarsi. 

Si può tuttavia cedere in tutto o in parte il diritto del nostro 
corpo, e talvolta ne abbiamo il dovere, come quando giustizia, 
religione, patria il richiegga. 

Gli altri diritti si possono trasmettere in due modi: 

I. « Il primo si è quando io lascio in libertà una cosa mia, 
« e un altro la occupa, e così la fa sua; 
rn a a 

(1) Ved. Filos. d. Dir., nn. 531-780 — Ragiona VN'A., appresso all'oe 

cupazione, anco d'un secondo titolo d'acquisto, cioè della genera 


zione, nolevole siccome fonte dei diritti della patria potestà, ma noi ci 
riserviamo a toccarne dove tratteremo della società famigliare. 
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II. « Il secondo, quando io lascio in libertà una cosa mia 
« a favore di una persona che l’accetta e la prende immedia- 
« tamente per sua, sotto certe condizioni, o anco senza condi. 
« zioni: il che si chiama contratto » (4). 


I 


Tostochè alcuno sciolga il vincolo fisico-morale onde alla 
cosa era unito, la cosa è abbandonata, e può occuparsi da altri. 
« Questa prima maniera di trasmettere la proprietà s’avvera 
« in tre casi generali, ciascuno de’ quali si può dividere in 
« più altri: 
4° « Quando il proprietario stesso rinunzia alla sua pro- 
« prietà, la quale rimasta libera è onestamente da altri occu- 
« pata (scioglimento del vincolo intellettuale-morale); 
2° « Quando il lungo tempo passato, e la dimenticanza 
« delle memorie storiche autorizza il possessore a credersi pro- 
« prietario: quantunque, se si conoscesse l’avvenuto, si trove- 
« rebbe forse, che la sua proprietà è cominciata con usurpa- 
« zione -(fireserizione immemorabile-naturale) (2); 
3° « Quando il disuso della cosa, di cui si avea la pro- 
« prietà, e la dimenticanza della stessa proprietà, accresciuta 
« dalla lunghezza del tempo trascorso, discioglie il vincolo fi- 
« sico, cioè distrugge la proprieià, materia del diritto; e nello 


(1) Filos. del Dir, n. 1045. 

(2) Quanto alla prescrizione, debbono intervenire tre condizioni: 
4° che la cosa sia prescrivibile; 2° che il possesso sia continualo pa- 
cifieamente ab immemorabili; 3° e che si abbia la duona fede nel pre- 
sente possessore. Se la storia della proprietà si fosse chiaramente 
conservata, e si potesse quindi provare che la trasmissione fu ingiusta 
nell'origine, nè mai sopravvenne altro titolo che la giustificasse, la 
prescrizione in tal caso, quale si porge nel diritto di ragione, non 
potrebbe aver luogo, perchè il solo trascorrer del tempo non costi- 
tuisce alcun giusto titolo. Il tempo non altera i dirilti nell'essenza, ma 
oscura il conoscimento de’ diritti. E le condizioni che si sogliono ag- 
giungere alla prescrizione dimostrano ch’ella non si risguarda se non 
come una circostanza critica della verificazione del diritto (C/. n. 893). 
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« stesso tempo altri di fatto s’appropria la cosa di buona fede, 
« o in buona fede l’acquista da chi se l’era appropriata; sic- 
« chè è avvenuto un novo vincolo fisico, che somministrò ma- 
« teria al diritto di proprietà, presso un novo possessore 
« (usucapione) (4). 


II. 


L'altra maniera di trasmettere la proprietà è quella del con- 
tratto, che dall’Autore vien così definito: « il concorso e l’effetto 
« giuridico degli atti corrispondenti di due persone: l’una delle 
« quali, proprietaria di un diritto (o semplice o complesso), 
« ne scioglie da sè volontariamente il vincolo giuridico, con 
« certe condizioni o senza condizioni, acciocchè l’altra ne di- 
« venga proprietaria, se pure ella vuole; e l’altra effettivamente 
« fa l'atto d’accettazione, e adempite le condizioni, se ve ne 
« sono, si appropria quel diritto » (Ivi, n. 1069). 

Dalla qual definizione apparisce, che ogni promessa accettata 
è un contratto, ma non tutti i contratti sono semplici pro- 
messe. « La differenza fra le promesse e i contratti consiste 
« in questo: che mediante le promesse accettate non passa in 
« altrui se non un dirifto alla cosa promessa e non data per 
« anco, quando nella maggior parte de’ contratti, cioè in tutti 
« quelli che non sono mere promesse, passa la stessa pro- 
« prietà della cosa, il dirifto nella cosa, eziandiochè non si 
« abbia ancora il possesso di quella. 

Quando nella stipulazione de’ contratti onerosi manca l’egua- 
glianza tra quello che si da, e quello che si riceve, dee inter- 





(1) « Per ragione di chiarezza noi distinguiamo la prescrizion nasu- 
« turale dall’usucapione. Il titolo, pel quale si possiede nella prescri- 
« zione è presunto, è quello che si conghiettura dimenticato nella 
« lunghezza del tempo trascorso. Il titolo, pel quale si possiede nel- 
« l'usucapione, non è presunto, ma è la sopraoccupazione, cioè la 
« occupazione che insensibilmente da altri si fa. di mano in mano 
« che vien meno il vincolo fisico che legava quella cosa al primo pro- 
« prietario » — Filos. del Diritto, n. 1047. 
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venire e togliere le giuridiche disuguaglianze l'equità. E della 
natura dell'equità a lungo ragiona con meditabile accura- 
tezza l’Autore (nn. 1185-1262), non meno che della forza 
moralmente e giuridicamente obbligatoria de’ contratti (nn. 
1088-1103), e della qualità del consenso ch’essi addomandano 
(nn. 4412-1165) (4). 


ARTICOLO II 
MODIFICAZIONI DE' TRASMESSI DIRITTI. 


A modificazioni molte van soggetti i diritti, per aumento, 

per diminuzione, per cangiamenti d’ogni guisa. 

Dacchè il diritto è una facoltà sancita dalla legge morale 
che proibisce agli altri il violarla, il diritto può dirsi una re- 
lazione; una relazione fra l’uomo che ha la detta facoltà, e 
gli altri che debbono rispettarla. E dacchè le relazioni sono 
Opera della ragione, la ragione può dirsi causa de’ diritti. La 
ragione vede e mette varie relazioni tra le cose, i sentimenti, 
e gli uomini, ciascuna delle quali è, o certo contiene un’astra- 
zione. Inesausta in sua fecondità, l’astrazione considera le cose 
sotto innumerevoli aspetti parziali, e ciascuno di essi può di- 
venire un termine di relazione colle altre cose e co’ molteplici 
loro parziali aspetti. Onde la ragione, che qui chiameremo ra- 
gione giuridica, mediante la facoltà di astrarre e di riferire, 
produce lo spezzamento de’ diritti, spezzamento che può dirsi 
indefinito (2). | 





(4) Intorno all’ardua questione, se possa occorrere caso, in cui al. 
l'uomo compete il diritto d’usar delle parole come di cieco stromento 
contro la malizia altrui, spogliandole del senso a loro assegnato dalla 
convenzione dell'umano linguaggio, o dando loro un senso fittizio e 
non inteso e voluto da colui col quale si parla, puoi vedere i nn, 
102-113. Par che Dante accennasse e a suo modo risolvesse quella 
quistione, quando col Faentino traditore Alberico de' Manfredi si tien 
dispensato dalla promessa di sciogliere a lui d'in sugli occhi le la- 
grime invetriate dal gelo (Inf. XXXIII, 109-150). 

(2) Filos. del Diritto, n. 1522 — Se il Rosmini, per le dette ragioni, 
crede puter chiamare il diritto una relazione tra un uomo e gli altri 
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Le modificazioni a cui sottostanno i diritti nel trasmettersi da 
una ad altra persona, si riducono, secondo l’autore, a due classi: 
4° quelle, per le quali non avviene altro cangiamento fuor- 
chè quello del soggetto che possiede il diritto; 
2° quelle, per le quali i diritti cangiano non pure il sog- 
getto, ma la forma (4). 
Sì le une, come le altre, possono aver luogo in quel doppio 
modo di trasmissione di diritti, che vedemmo poc'anzi. 


I. 
Diritto abbandonato e rioccupato. 


Infatti, quanto al primo modo: 
4° Egli è chiaro, che se un uomo abbandona la sua pro- 
prietà, e altri occupi la cosa disoccupata, non s'è fatto altro 
che cangiar di padrone (Ved. nn. 1265, 1266). 

Così, dove il proprietario sia un corpo collettivo, col mu- 
tarsi de’ membri uscenti o entranti per morte, per nascita 0 
per altre cagioni, la proprietà stessa diventa or di più or di 
meno individui, senz'altro mutamento (Ved. nn. 1267-1268). 

E poichè anco la famiglia, secondo il diritto di natura, è un 
corpo collettivo che possiede diritti, lo stesso cangiamento di 
soggetti, senz’altra novità, può avvenire nella successione ab 
intestato (n. 4271). I 

2° Egli è poi chiaro altresi, che come ì limiti entro i quali 
può farsi l'abbandono della proprietà sono innumerevoli, e in- 
numerevoli dall'altra parte le condizioni con le quali s'occupa 
la cosa rinunziata, così innumerevoli possono dirsi le forme 
de’ diritti per tal modo trasmessi (n. 1475). 

Noi non ci indugieremo sull’esame di tali modificazioni; ma 
non taceremo che anco da sì arido tema il Rosmini sa alzarsi 
con nova forza di pensiero e d’affetto a chiarir la natura del te: 


elvis init _"c‘’’——.——_cS 
womini, non va poi molto lontana dal suo concetto la defiuizione del 
diritto, che più sopra abbiamo veduto nell’Alighieri: realis et perso 
nalis hominis ad hominem proportio ecc. 

(4) Filos. del Diritto, n. 1263. 
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stamento, a segnar le leggi razionali delle successioni della 
proprietà nella famiglia e fuori di essa, e a cercar sino a qual 
punto sia lecito l’alterarle. ‘Troppo lunghe sarebbero a riferirsi 
le più che cento pagine (540-640), in cui le prove della ra- 
gione, del diritto, della storia e della religione sembrano a gara 
picchiar nelle menti e ne’ cuori de’ padri di famiglia e de’ le- 
gislatori. Ma non dispiaccia almeno sentire con che dignità a 
tutte le altre prove che dimostrano la inviolabilità del testa- 
mento, aggiunge, quasi ultima conferma, la credenza nell’im- 
mortalità dell'anima umana. 
« Osservò Leibnizio, che la tendenza e il diritto di testare 
« è una conseguenza dell’immortalità dell’anima. 
« A torto questa nobile idea fu rifiutata. La repubblica delle 
anime, per usare una frase di quell’illustre, non è già una 
chimera. Or ammessa l'immortalità delle anime, non può cre- 
dersi che queste, spoglie di corpo, vadano perciò prive di 
tutte quelle relazioni, che coll’altre persone della stessa ‘specie 
naturalmente le stringono; e nè tampoco, che dimettano ciò 
che loro è naturale, il desiderio che il proprio volere valga 
appresso i loro simili, 
« Imperocchè l’uomo desidera per natura il potere; e tutto 
il suo potere consiste nell’efficacia dell’atto di sua volontà, 
ottenendo che sia mandato ad effetto ciò ch'egli vuole. 
« Non è egli dunque un contrariare al desiderio naturale 
della persona umana, che non perisce, non è egli un man- 
care di rispetto al suo volere, il rompare quanto ella dispone 
intorno a ciò che è suo perchè se l'è appropriato coll’inten- 
dimento d’usarne in vita e disporne in morte? Conciossiachè 
egli è UN FATTO, per chi sa osservare, che nell’unico atto 
« fisico morale dell’appropriazione delle cose, tutto ciò si con- 
« tiene (4). 





(1) « Le leggi romane riconoscono senza eccezione il principio che 
« sia conforme all’equità, cioè alla giustizia naturale, che la roba si 
« lrasferisca secondo la volontà del padrone. Nihil tam conveniens est 
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« Oltre di che il diritto di testare nasce sì fattamente dal- 
l’ unione dell’ uomo vivente co’ futuri, che se questa non si 
ammette, non si potrebbe nè pure intendere come la società 
civile avesse il diritto, e nè anche il pensiero, d'’ istituire i 
testamenti, e far delle leggi intorno ad essi. E a che mai 
sono queste dirette, se non a provvedere al bene de’ futuri? 
Partono dunque i legislatori dal principio che gli uomini, 
benchè succedano gli uni agli altri in sulla scena di questo 
mondo, tuttavia formano un tutto solo che si continua. 

« Or lo stesso principio che fa pensare a’ futuri, è quello che 
detta il rispetto de’ trapassati. 

« Laonde non deve riceversi punto per vero ciò che molti 
scrittori affermano, colla vita presente perire insieme tutt i 
diritti. A quella maniera che vi hanno de’ doveri sacri da 
esercitarsi verso de’ trapassati, doveri ammessi da tutto una- 
nimamente il genere umano ; alla stessa guisa si debbono ne' 
trapassati riconoscere sussistenti alcuni diritti corrispondenti 
a que’ doveri, eziandiochè l’esercizio attivo di essi rimanga 
impedito e sopeso da parte di loro. Non è impedito però da 
parte de’ viventi; il rispetto de' quali gratamente ricevono: 
in questo modo passivo anche i trapassati vengono ad eser- 
citare i diritti loro, coll'approvar cioè che essi fanno, come 
dobbiamo supporre, la riverenza alle loro persone ed alle lor 
volontà, da’ superstiti mantenuta. 

« Che se i doveri, che legano quelli che ancor dimorano 
in questa vita con quei che migrarono innanzi nell’altra, non 
si vogliono considerare per giuridici, ma solo per etici, ad- 
ducendo che quelli non possono più esercitar diritti, nè ri- 


NATURALI AEQUITATI; quam VOLUNTATEM domini volentis 
rem suam transferre in alium, ratam haberi. Se fosse vero quello 
che dice il Genovesi, che il diritto di proprietà viene dal jus utendi, 
in che maniera, di grazia, si spiegherebbe il diritto di donare la 
roba propria? quand’egli è chiaro che colla donazione non si usa 
veramente della roba propria, ma anzi si dispone che altri ne usi, 
privandone di ogni uso se stesso, » 
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vendicarli su questo pianeta; rispondo, che a quelli che 
« credono le anime immortali e Dio giusto, non istà bene il 
porre così leggermente per cosa indubitabile, siccome fanno, 
che le ingiustizie usate alle persone de’ morti trapassino al 
tutto nette di punizione, sia che l’anime stesse possano pu- 
nire occultamente, o sia che Dio e la sua provvidenza puni- 
sca per esse (4). E quanto all'esercizio de’ diritti, lasciando 
stare che altro è il diritto, ed altro l’esercizio di esso, io 
ripeto, che i trapassati esercitano benissimo i diritti loro, 
quando in virtù de’loro voleri i superstiti eredi godon per essi 
le proprietà lasciate, il qual godimento è un esercizio vir- 
tuale de’ loro diritti, perocchè è l’effetto efficace delle loro 
ultime volonta. Che se poi queste volontà non sono osser- 
vate, mancherà l’esercizio, ma in quel modo appunto nel 
quale il padrone non può esercitare il diritto d’usar di una 
cosa che gli fu da’ladri involata. In una parola il defunto 


(1) L'istinto a credere che i trapassali siano non pur memori e con- 
sapevoli, ma anche vindici delle ingiurie commesse contro di loro, può 
riscontrarsi in cenlinaja d’esempi antichi, e sin nelle parole de’suicidi, 
quali sono per esempio le imprecazioni che Didone poco prima di 
uccidersi fa contro Enea (Aen. IV, 884): 

. è è + + Sequar atris ignibus absens; 
Et quum frigida mors anima seduzerit artus, 
Omnibus umbra locis adero. Dabis, improbe, poenas: 
dove si vede che il suicida non tenta nè crede già distruggersi al tutto, 
ma sì di passar da uno ad allro modo più tollerevole di esistenza. 

La Cantica poi del Purgatorio, lavoro forse il più perfetto e di certo 
il più cristiano nella nova letteratura, sarà sempre attestatrice de’ più 
inlimi legami d'affetto che stringono i morti ai viventi. Chi non ricorda 
la gioja serena con cui Forese Donati in mezzo alle pene del 6° cer- 
chio si loda della sua fida vedovella, e i sospiri pietosi con cui Buon- 
conte di Montefeltro e Nino Visconti nell’Antipurgatorio lamentano di 
essere obliati sulla terra da’ lor cari (XXIII, 85-93; V, 88-90; VIII, 70-84)? 
Chi non desidera udirsi talvolta ripetere da qualche anima benedetta 
quelle affettuose parole di Casella (II, 8-9): 

vee. Così com'io l'amai 1 
Nel mortal corpo, così l'amo sciolta. 
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« ha dei diritti non per sè, ma pe' suoi cari; e per questi an- 
« che li esercita, se i superstiti glieli lasciano esercitare. 

« Ella è una parola suggerita dalla natura, quella delle leggi 
« romane che dicono « l’erede non formare col defunto testa- 
« tore, se non una sola persona. Heredes una cuum defuneto 
« persona reputantur (L. LIX, De R. J. et Nov. 48). » 


IL 


Diritto trasmesso per Contratti. 


Anco ne’ diritti che si trasmettono per contratti si riscontrano 
quelle due accennate modificazioni per cangiamento di soggetto 
e per cangiamento di forma. 

4.° Chi non vede per esempio, che tra i contratti gratuiti 
la semplice donazione, e fra gli onerosi la permuta, e la com 
pera-vendita, possono avere null’altro effetto che il trasmutarsi 
della persona che possiede il diritto ? (1) 

‘ 2.* Chi non vede le infinite nuove forme che può prendere 
il trasmesso diritto o per l’ indole stessa di alcuni contratti, 0 
per la libera volontà dei contraenti ? 

Distingue poi accuratamente l’Autore nelle alterazioni delle 
forme de’ diritti trasmessi per contratto, 

a) quelle alterazioni fransitorie che han luogo fra il comin- 
ciarsi e il consumarsi del contratto per atti accessori, come 
guarentigie, pegni, ecc. ai quali egli dà il nome di contratti 
esecutori (2). 

b) e quelle alterazioni stabili e finali che rimangono quale 
effetto della consumazione di contratti, sieno essi momentane! 
come la scommessa, il giuoco di sorte ecc. o siano perdu- 
ranti, come il comodato, il mutuo ecc. (3). 





(1) Vedi Filosof. del Dir., n. 1465-1464. 
(2) Ivi, id. id. n. 1469-1470-1477-4501. 
(3) Ivi, id. id. n. 1592-1511. 
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Nelle alterazioni di forma che il diritto riceve dalla volontà 
dei contraenti, la quale segna i termini del contratto, ancor 
più notevole è la distinzione che egli trae dalle due supreme 
classi de’ diritti, i quali tutti si possono dedurre ai godere e al 
fare, cioè alla proprietà e alla libertà (4). 

A) Un ampio concetto degli svariatissimi beni onde è fonte 
agli uomini la proprietà, egli ci porge descrivendo il molteplice 
spezzamento di essa in innumerevoli forme, e largamente par- 
lando dei diritti della predisposizione all'uso, dell'uso, e della 
nuda proprietà delle cose, ai quali per mille guise prestano 
occasione i contratti (2). 

B) Lo spezzamento molteplice della libertà, ch'egli discorre 
im appresso, lo conduce a rilevanti considerazioni giuridiche e 
storiche sullo stato di signoria e di servitù, e a cercar ciò che 
in tali stati v’abbia di pacifico e di giusto, e ciò che di violento e 
d’ingiusto (3); ne terranno il debito conto, speriamo, gli amici 
dell'umanità; noi qui non possiamo che trascriverne il breve 

epilogo. 

« Noi distinguemmo la dipendenza, che ha per oggetto il 
« bene comune e l’ordine necessario al bene comune, dalla ser- 
« vitù che ha per oggetto il bene particolare della persona a 
« cui si presta servigio; e questa sola è servitù in vero senso. 





(1) Filos. del Dir., nn. 1516-4521. 

(2) Ivi, nn. 1522-1559. 

(35) Vedi Filosofia del Diritto nn. 1560-1613 — Il Rosmini parla della 
servitù e della schiavitù in parecchi altri luoghi, che raccolti e op- 
portunamente disposti e spiegati potrebbero fornire un bel trattato. 
I principali sono i seguenti: nel primo volume della Filosofia del Di- 
ritto, nn. 129-133; 239-244: 529-557; 660/a ; 1560-1613; 1995-1999; nel 
secondo volume, nn. 24-30; 155-193; 195-212; 501; 861/an; 969-984; 
1167-1176; 1402-4417; 1422-1475; 1633-1636; 1629; 1757; 1788; 1810/a; 
1966; 1992-1894; 2004; 2006; 2207-2266; 2290-93. — Scriviamo questa 
lista di cifre per ammendare il silenzio di un recente scrittore ita- 
liano, che fecendo la rassegna de’ più illustri ingegni che toccarono 
di questo argomento, in mezzo a forse cinquanta nomi di stranieri 
tace del tutto il nome dell'italiano autore della Filos. del Diritto. 


R 
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« La dipendenza, che ha per oggetto il bene comune, nasce, 
noi dicemmo, qual conseguenza dell’associazione, la quale può 
essere anche giuridicamente obbligatoria. 

« La servitù poi, definita con questa generalità « un’obbliga- 
zione di prestare altrui de’ servigi », partesi in due rami, cioè 
in quella che è innata, e che perciò non detrae alla natu- 
rale libertà, ma la determina, e in quella che consiste in uno 
scemamento della libertà nativa. La servitù del primo ramo 
è quella a cui sono obbligati i figliuoli verso i loro genitori. 
« Esaminammo di poi, se quella servitù che detrae alla li- 
bertà nativa d’una persona, possa accadere senza consenso 
della persona stessa; ed abbiamo risposto di no, posto al: 
meno che la persona non si renda, mediante un suo proprio 
fatto, colpevole; di che parleremo altrove. 

« Tuttavia proponemmo il caso del bambino occupato, e di-° 
cemmo, che a lui adulto resta il debito di risarcire le spese 
al benefattore. Il debito di risarcire le spese, non è che una 
obbligazione reale; tuttavia l’obbligazione reale da chi nulla 
possiede non può essere soddisfatta, se non con lavoro ed 
opera personale. Ma « l'obbligazione dell’opera personale » è 
già un grado di servitù, presa secondo la definizione generale 
da noi data. Il beneficio adunque può produrre indirettamente, 
benchè non necessariamente, nel beneficato, un qualche grado 
di servitù. Lasciando adunque da canto questo potere di 95 
sudditare indirettamente gli uomini colla beneficenza, che 
sempre esige riconoscenza e spesso compenso ; negammo del 
tutto la facolta di assoggettare i propri simili colla violenza. 
Così esaminata la cosa da parte di coluì che si fa signore, 
passammo ad esaminarla da parte di colui che diviene sud- 
dito, e dicemmo primieramente, che questi può alienare la 
propria libertà nativa più e meno, non però quella parte che 
è intrinsecamente inalienabile (41). S’intromise da sè la qui: 


————_——_——_______—T—r—_———————_—————————_———————————_——_——_———_—_—_—_—————— 1nÀà" 


(4) Indi l'ingiustizia della schiavitù: ingiustizia che fu proclamata 


giustizia dai popoli antichi più colti, ed esercitata prima contro gli 
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stione : se altri può contrarre, benchè renuente, con qualche 
suo fatto l’obbligazione di servire; e qui dicemmo che così 
può avvenire per una cotale conseguenza indiretta (1); pe- 
rocchéè se l'obbligazione incontrata senza propria espressa 
volontà non si potesse soddisfare se non mediante « una 
prestazione personale », quell’obbligazione indurrebbe un grado 
« di servitù; dacchè una prestazione personale è sempre in 
« senso lato, una servitù » (Filos. d. Dir. n. 41597). 


CAPO IV. 


MANTENIMENTO DE’ DIRITTI 
® 





Ogni diritto è un'attività, e perciò una forza con cui si può 
operare, e operando rimuovere le difficoltà e gli ostacoli che si 
attraversano al suo esercizio, rimuovere quel che ne minaccia l’e- 
sistenza. Quando adunque una tale attività venga dagli altri ar- 
bitrariamente ristretta o contristata, attenuata o oppressa, si 
potrà distenderla e ristorarla, ringagliardirla e ripristinarla; per- 
chè ogni diritto è sacro e inviolabile in ogni soggetto, in ogni 
tempo, in ogni circostanza, siccome quello che è nato in seno 
alla legge morale e dalla legge morale è nutrito e consecrato (2). 





individui e poi contro nazioni intere. Quando nell'/Agenia in Aulide 
di Euripide, vediam la giovinetta che dice alla madre: 
eco... Egli è ben dritto, 0 madre, 
Che sui barbari impero abbian gli Elleni, 
Non sugli Elleni i barbari: di quelli 
Proprio è il servaggio, e libertà di questi; 
in mezzi ai liberi e magnanimi sensi della greca nazione, si sente pur 
l’iliberale credenza che tutte le altre nazioni siano barbare e nate a 
Servire a una sola. | 
(1) € Se l'odio altrui verso di noi è tale, che attenta alla nostra di- 
‘ struzione, e ciò sia indubitato e provato, fino a tanto che dura un 
‘ tal odio, noi possediamo e possiamo esercitare un vero dominio su 
‘ Quel nostro asseluto micidiale inimico, secondo il diritto naturale. » 
(2) Vedi Filos. del Diritto, n. GAL e segg. 
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Indi la coazione annessa al diritto, e indi i diritti di difesa 
e di risarcimento. 


ARTICOLO I. 


COAZIONE. 


La forza che richiedesi a esercitare e porre in atto il diritto 
è l’origine della così detta coazione, riconosciuta da tutti per 
cosa intimamente connessa al diritto medesimo (1). 

Alcuni scrittori di diritto pongono questa forza o coazione 
come un elemento essenziale al diritto. Ma quantunque sia in- 
dubitabile che ogni attività e facoltà contenga della forza, è 
però a notarsi che ella non contiene sempre sì fatta forza in 
atto second8, ma sì in atto primo, cioè in potenza. Onde se il 
diritto consiste talora in una mera facoltà o attività potenziale, 
può ben dirsi che nel suo concetto s’acchiude la forza in po- 
tenza; ma non necessariamente la forza in atto. E però l’uso 
della coazione, piuttosto che un elemento essenziale al diritto, 
o un diritto speciale, come la tengono alcuni, potrebbe dirsi 
un accidente che si manifesta nell’esercizio del diritto, oppure 
una funzione di esso. 

In vero a ogni diritto è inerente quella sola forza coattiva, 
che di fatto si trova nell’attività del soggetto giuridico, ma non 
essenzialmente una maggiore; nè potrà mai dirsi, che a costi 
tuire il diritto si richieda tanto di forze quanto basti a difenderlo, 
come irragionevolmente sostennero alcuni. 


———————_11————_———_—_——_———___———————__———_———_—_____-—___-----------1=-=1414Àk14k{4ì4 Écm.-.|MTE-.=IM®@ 


(1) H verbo latino cogo (da coago) ebbe ora il senso di cacciare € 
respingere, come in quel passo di Tullio: Vis ventorum, invitis naulis, 
Rhodiorum in porlum navim COEGIT (3 Invent. 32), e ora il senso 
di forzare, astringere, obbligare. E quinci a noi venne la voce coasione 
(coactio), che esprime appunto la doppia forza, al diritto congiunta, 
di respingere gli ostacoli. e di astringere gli altri al rispetto di esso. 
Ma coazione e coattivo e coatto son voci da serbarsi al solo linguaggio 
de’ giuristi; e nella copia che abbiamo di altre belle parole italiane 
ben rispondenti a que’ concetti, ci sembra davvero inutile, oltrechè 
inelegante, l'uso continuo che di quelle voci si fa da’ moderni parla» 
tori e scrittori, i quali per giunta ci regalarono del barbaro verbo 
coazionare. 
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« Costoro sacrificano con una sì selvaggia dottrina i diritti 
« del debole, quando pure questi non sono men sacri di quelli 
s del forte; e meritano bene, che almeno li difenda la voce 
« de’ savi, imprimendo più altamente colle parole e cogli scritti 
« negli animi di tutli quella persuasione che già la natura da 
« sè vi pone, cioè che i diritti debbono rimanere inviolati, benchè 
« niuna difesa li tuteli e protegga » (4). 


ARTICOLO II 
DIRITTO DI DIFESA. 


S 1. 


Fondamento del diritto di difesa. 


Due cose debbono essere giustificate colla legge morale nel 
diritto di difesa: la difesa stessa, e il danno che per neces- 
sità di difesa si fa a’ nostri simili. 

I. « La difesa del diritto, che si fa coll’uso della forza, è 
« inerente al diritto che trattasi di difendere, non essendo ella 
« altro, come abbiam veduto, che una funzione di esso. La 
« legge stessa adunque che giustifica e protegge ed informa il 
« diritto, autorizza anche la sua difesa. 

« Questa legge è quella che riconosce nella personalità del- 
« l’uomo un soggetto legittimo ed inviolabile di diritti. Rico- 
« noscere la umana persona come soggetto legittimo di diritti, 
« è il medesimo che permettere ad una tale persona l’uso di 
« tutte le sue forze nell’esercizio de’ diritti ch’ella ha; ed es- 
« sendo ella fornita di forze non meno fisiche che intellet- 
« tuali, è il medesimo che permetterle la coazione, la quale 
« altro non è se non l'uso di tali forze a mantenimento del 
« diritto » (2). 





(1) Filosof. del Dir., pag. 135-137. 

(2) Filosof. del Dir., n. 1709 — Che in fine la difesa non sia altro 
che quella possa forzevole, che i giuristi chiamano coazione, ce lo 
lestifica il senso primitivo del verbo deferdo (composto della particella 

FiLosoria Rosminiana Vol. II. 22 
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II. « Il danno poi, che per la necessità della difesa nostra 
ridonda all’ingiusto aggressore, si giustifica colla legge della 
giustizia penale. La quale dice, che la causa volontaria del 
male dee sopportarne la pena; ossia, che il male morale e 
il male eudemonico debbono equilibrarsi, come si debbono 
equilibrare nel medesimo soggetto il bene morale e il bene 
eudemonico, 
« L’aggressore dell’altrui diritto è causa volontaria 4{.° del 
male morale ch’egli commette; 2.° s’egli riesce, è causa vo- 
lontaria anche del mal fisico a cui soggiace l’aggresso iu- 
nocente. E questi, difendendo il proprio diritto, produce all'ag- 
gressore un danno necessario, cioè tale, senza il quale il suo 
diritto non sarebbe posto in salvo; adempie la legge gene- 
rale della giustizia, che dichiara degno di pena chi fa male; 
diventa, con ciò medesimo, il ministro della giustizia. l)acché, 
a cagione dell’ingiusto operare dell’offensore, le cose sono 
condotte a tal termine, che un danno è inevitabile, e solo 
resta a decidersi se dee sottostarvi il reo o l’innocente; la 
giustizia vuole che vi soggiaccia il reo autore di tale colli- 
sione, il quale perciò a sè solo dee imputare il danno che 
« gli viene arrecato » (4). 

Posti questi principî, può affermarsi in generale, che la difesa 
dei proprii diritti, con malizia o anche con violenza incolpevole 
minacciati o assaliti, ci consente di recar danno all'assalitore. 





de e dell'antico fendo), che a’ Lalini valse rimovere, cacciare, propu- 
sare, non altrimenti di cogere: ond'’eglino dissero frequentemente de 
fendere errores, defendere calamitates, ignem, frigus, pluvias, injurias, 
pericula, hostes, bella, cioè allontanare e repellere sì fatte cose, è così 
lulelarsene, assecurarsene: senso che rimase al verbo difendere in pa 
recchi passi de' nostri classici. Or, nel senso di difendersi, piglia voga 
presso di noi lo sgraziato verbo francese garantirsi; e gl'Italiani vo 
gliono garantirsi dal freddo, dal sole, dalla piova, e da qualche altra 
cosa. Ma notava argutamente il Tommasèo, che l’uso di tal metafora 
attesta il vizio del tempo, che, appunto per troppo cercare le gua 
rentigie, le perde. 
(1) Filos. del Diritto, n. A74L. 
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« 4° Io posso repellere la forza colla forza, cioè contrapporre 
« una forza materiale ad una forza materiale irruente al mio 
s danno; quantunque, per accidente, ne segua che colui che 
« mi fa, senza sua colpa, quella violenza, perisca o rimangasi 
« danneggiato. Questo riparo di me stesso contro la forza ma- 
« teriale, m'è conceduto dal diritto di natura, che non m’ob- 
« bliga di sofferire la morte acciocchè ne vada esente un altro 
« che a me l’attenta. In tal caso, io non mi difendo contro la 
« persona umana, la quale non opera; ma unicamente contro 
« forze materiali: non si da veramente un danno da me ca- 
« gionato alla persona, ma un danno accidentale ad essa ca- 
« gionato dall’abbattimento delle circostanze (4). 

« 2° Io posso repellere la forza anche colla morte, se è 
« necessaria, dell’ingiusto e colpevole aggressore; nel qual caso 
« la mia azione ha per fondamento etico la giustizia penale 
« che dichiara giusto l’oggetto della mia azione, cioè la con- 


« giunzione della pena in quella persona, nella quale sì trova 
« la colpa » (2). 


(4) « Che una persona attenti ad ammazzarmi colla forza, può av- 
« venir certamente senza alcuna sua colpa, come nel caso ch’ ella 
« operasse in sogno o in istato di furore, o dominata la mente da 
« qualche errore invincibile. Si dee però confessare, che in tutti questi 
« casi v’ha un disordine in quell'uomo, e ch'egli opera contro a quel- 
« l'ordine, col quale dovrebbe pur operare l’umana natura. Tali disor- 
« dini incolpabili si riducono, secondo le dottrine cattoliche, al pec- 
« cato originale; e come la morte, così pure le malattie e le altre 
« conseguenze funeste son pene che allo stesso peccato d'origine 
« vennero dal Creatore assegnate. Tra queste dee annoverarsi perciò 
« anche la morte dell’aggressore incolpevole, morte che per neces- 
« sità della propria difesa gli inflisse colui che veniva aggresso ». — 
Come poi bisogna allramente governarsi verso l’innocente pacifico e 
incolpevole, vedi nn. 1747-1757. 
(2) Filosofia del Diritto, n. 1758, 1759. 


340 
S 2. 
Limiti del diritto di difesa. 

Tuttavia, ha suoi limiti la difesa; e questi le vengono dalla 
quantità e qualità dei diritti impugnati, dall’acconcezza e di. 
rittura de’ mezzi che si rivolgono alla difesa, dalla condizione 
. morale dell’offensore, e dal modo dell’offesa o della minaccia. 

Se i diritti minacciati fossero i personali puri, cioè i diritti 
alla verità, alla virtù, alla felicità — diritti che si possono of- 
fendere col danno o sconcerto delle stesse attività o potenze 
prime dell’intendere, del volere e del sentimento; ovvero collo 
sturbar l’esercizio delle medesime, arbitrariamente circoscriven- 
dole, o insinuando cose opposte all’indole loro — si potranno 
difendere anche coll’uso della forza, quando altri mezzi pacifici, 
p. es. quelli della parola, non bastassero, e non bastassero 0 
non fossero pronti quelli della società nella quale si vive (1). 





(1) Se la forza pratica della libertà fosse nella sua interezza, come pe- 
trebbe essere nella natura umana perfetta e adorna di grazia, l'uomo 
potrebbe non essere mai sedotto, non mai spogliato de’ beni della verità 
e della virtù; onde in questo caso parrebbe escluso il diritto di usare 
la forza esterna, siccome non necessaria alla difesa de’ diritti formali 
puri. La sola mansuetudine dovrebbe in tal condizione di cose re 
gnare nel luogo della giusta forza. E molte volte le legislazioni, con- 
siderando l’uomo astrattamente, esclusero la coazione ne’ casi della 
violazione del diritto formale puro. Ma la coscienza de’ popoli ha 
sempre gridato ‘altramente, e si videro levarsi nazioni intere per ven 
dicare e difendere diritti formali puri, come p. es. la libertà religiosa. 
Di vero, una considerazione più piena dell’uomo, e degli accidenti it 
cui quesl’essere intelligente animale si trova, dà ragione alla coscienza 
de’ popoli (Vedi n. 164 segg.) — Carlo Martello, nel Paradiso di Dante 
(VII) non commenda nè condanna la insurrezione che contro i diritti 
concultati da' Francesi si fece ne’ Vesperi siciliani, ma narrandola core 
un fatto quasi inevitabile, dice che i nepoti di lui terrebbero ancora 
il regno di Sicilia 

Se mala signoria, che semgre accòra 
I popoli soggetti, non avesse 
Mosso Palermo a gridar: Mora, mòra. 
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Ma se le verita della religione e della moralità possono es- 
sere forzosamente difese, ove altra via non si apra a salvare 
un così augusto patrimonio; non è mai lecito usar della forza 
per piegar gli altri ad abbracciare la verità, qualunque ella sia; 
chè l’uso della forza è mezzo improprio a condurre gli uomini 
alla verità, e quindi anche ingiusto; onde chi fosse combattuto 
dalla forza con questo fine, potrebbe colla forza respingere, 
siccume ingiusto, l’assalto. 

« L’usare la forza esterna per costringere altrui ad aderire 
« ad una credenza religiosa, sebben vera, è un assurdo logico, 
« e una manifesta lesione di diritto. E dico un assurdo logico, 
« perocchè ad ottenere il fine dell’adesione si adopera un 
« mezzo incompetente e sproporzionato: l'intelletto si convince 
« colla sola ragione, l’animo si piega colla sola persuasione, 
« la forza fisica non captiva che il corpo » (1). 

Quello che si dice de’ nostri proprj diritti, è a dire de’ diritti 
altrui. Si può cioè difendere anche colla forza gli altrui diritti 
personali, quando fossero assaliti e non vi avesse altro mezzo 
per sottrarli al pericolo e alla rovina. Perocchè la giustizia è 
d'una esigenza universale, che impone a tutti di accorrere, ac- 
ciocchè sia sempre e in tutto salva e vincitrice; quantunque 
a ciò fare si chiedano certe precauzioni e ritegni, che possono 
vedersi accuratamente notati dall’Autore (2). 

Quanto alla vita del corpo ingiustamente, e sia pure senza 
malizia, minacciata o assalita, è chiaro che si può difenderla 
colla forza ed eziandio coll’altrui morte, posto che altro espe- 
diente non s’offra. Ma quanto ai diritti acquisiti, che valgono 
infinitamente meno della vita, la legge morale dell’ umanità 
tempera d”assai l'esercizio del diritto crudo di difesa. 

« Che si possa difendere un diritto ingiustamente assalito 
« coll’infli ggere all’assalitore un danno, non essendovi altro 
« mezzo di difesa, pari al valore del diritto nostro ch’ egli 





(1) Filos. del Dir., n. 186. 187. 
(2) Ivi, n. 167 e 3gg. 
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e minaccia d’iufrangerci; di ciò non si può dubitare. Egli non 
« è contrario nè alle leggi della giustizia naturale, nè a quelle 
« della umanità. Il rinunziare ad un tale esercizio del nostro 
« diritto apporterrebbe solo in alcuni casi alla perfezione e 
« generosità evangelica. Ma che si possa altrui levare la vita, 
« perchè egli attenta ad un nostro diritto di lieve conto, che 
« si possa uccidere il ladro ch’è entrato nel giardino e salito 
« sopra un pesco a prendersene una satolla; questo esercizio 
« del diritto di difesa non è secondo la legge dell’ umanità, 
« nè secondo la ragione del diritto » (4). 

Qualunque poi sia la difesa, i mezzi che si adoperano non 
debbono essere immorali, nemmanco dove si trattasse di porre 
in salvo la vita o i diritti personali-puri. 

Un altro limite nell'esercizio della difesa può esserci imposto 
dalla condizione morale di chi contrasta i nostri diritti. Verso 
l’innocente si vorrà usare certi riguardi che non merita il reo; 
e contro lo stesso reo, che con reità diversa può tentar di 
soperchiarci ne’ nostri diritti, potranno essere diversi i debiti 
modi della difesa, quantunque del resto sia non poco difficile 
determinare il grado di reità del soperchiatore (2). 

Un altro limite alla difesa de’ nostri diritti viene dal modo 
con cui vengono combattuti e insidiati: cioè dall’attentato ma- 
nifesto e forzoso, ovvero nascosto e frodolento, La forza può 
essere oppugnata colla forza; le arti subdole e tenebrose po- 





(4) Vedi i nn. 1809-4810: e i seguenti 1811-418415, dove sono a con 
siderare le belle parole che l’A. dice intorno a tanti vanissimi pretesi 
diritti di difesa d'un bene d'opinione torta e pregiudicata, come ac 
cade il più delle volle nelle così dette offese edell’onore; e dove me 
ritano attenzione le ragioni, per le quali egli inchinerebbe a credere, 
che il danno lecito a infliggersi all’assalitore nel giusto esercizio del 
diritto di difesa, secondo equità, si potesse fissare al doppio valore 
del danno colpevolmente minacciato. 

(2) Vedi il n, 1770 e i seguenti, ne’ quali s’esamina la non facile 
questione, se, e fino a che punto, v'abbia il diritto a difendersi dagli 
ingiuriosi e micidiali pensieri e proposti de’ nostri simili contro di noi, 
innanzi che procedano all'esterna azione. 
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tranno sovente vincersi in altro modo, con maggior vigilanza, 
con un procedere cauto e riguardoso ecc. 

Rimarrebbe un’altra sottile e molteplice quistione: « in che 
limiti debba contenersi la difesa contro le offensioni e i danni 
solo probabili; contro i pericoli che ci vengono dall’altrui mal- 
vagità conosciuta o per argomenti d’analogia, o mediante un 
confronto tra la forza morale media e la tentazione instante; 
mia il lettore che fosse vago della risposta, potrebbe cercarla 
nei numeri 1820-1907 del nostro testo, che qui è troppo restio‘ 
ad essere compendiato. Noi invece, memori delle gravi dot- 
trine, che il diritto di difesa suggerisce all’ Autore qua e là 
intorno al Diritto penale, studieremo di raccoglierne il meglio, 
e porgerle in quell'aspetto d’unità, che ne agevoli la meditazione. 


S 3. 


Diritto penale in relazione col Diritto di difesa. 


Il Diritto penale, semplicemente preso, ha per base quel- 
l’eterno principio di giustizia, che vuole il male e il bene mo- 
rale adeguarsi al male e al bene eudemonico. 

Or può l'uomo (vogliasi l’individuo o la società) farsi mi- 
nistro di penale giustizia ? 

Quantunque alcuni, ponendo mente alle umane pecche e igno- 
ranze, abbiano recisamente negato, poter l’uomo alzarsi a giu- 
dice dell'uomo, pur dagli argomenti dell’Autore si pare abba- 
stanza chiaro, che un certo Diritto penale, se guardisi alla 
condizione della scienza necessaria, può essere esercitato dagli 
uomini in un modo giusto, quantunque incompiuto. 

Ma, oltre alla possibilità, ha l’uomo veramente il diritto di 
esercitare entro i detti limiti la giustizia penale? 

Per soddisfar nettamente alla domanda, esaminiamo ì quat- 
tro principj, da cui l'uomo può esser mosso alla punizione del 
suo simile, cioè: 

I. Il puro amore della giustizia obbiettiva; o anco l’amore 
di Dio, nel caso d'ingiuria contro a Dio tentata o commessa. 
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II. L’amor di se stesso, quando l’azione offensiva è volta 
contro di lui; o l’amor de’ suoi simili, quando contro a loro 
si volge l’azione dell’ offensore (1). 


I. 


Ove all'uomo sia dato pronunziare un giudizio cerfo sulla 
reità dell’azione, s’egli vendica la colpa per puro amore della 
giustizia in se stessa, o dell’onore debito a Dio, non può dirsi 
che faccia cosa ingiusta. 

Ma la facilità di sdrucciolare in giudizio temerario, o di la- 
sciarsi movere da qualche insidiosa passione, è tale e tanta 
dopo il primo fallo, che, anche per questa ragione, si dovreb- 
bero riputare assai rari i casi ne’ quali l’uomo, nello stato di 
natura, potesse esercitare securamente un tale diritto. 

« Se gli uomini, dopo la loro caduta, avessero unicamente 
« operato secondo il gran sentimento ch'era in essi della pe- 
« nale giustizia, avrebbero probabilmente ridotto a mal termine, 
« per non dire distrutto, il genere umano... 

« Il perchè soccorse a tanto male, a cui sarebbe soggiaciuta 
« l'umanità, Iddio stesso, che alla giustizia congiunge la mi- 
e sericordia; e proibì negli esordj del mondo d’infliggersi la 
« pena di morte, anche trattandosi d’applicarla a’ micidiali. 

« In quelle parole di Caino: Avverrà che chiunque mi tro- 
e verà mi ucciderà (Gen. IV, 14), parlava la natura umana; la 
« quale sentiva altamente l’istinto e la necessità della giusti. 
« zia penale. Ma Iddio a quel terribil diritto penale contrap 


« pose la sua legge positiva di pietà e di grazia, dicendo: Anzi 


« chiunque ucciderà Caino, sarà punito a sette doppii più di 
« Caino (Ivi). E il Signore, dice la scrittura, pose un segnale 
« su Caino, acciocchè alcuno, trovandolo, non l’uccidesse. Poi. 
« chè faceva d’uopo d’un segnale a poter salvare la vita di quel 
‘ « fratricida. Conciossiachè altramente in quel primo tempo niuno 
« degli uomini avrebbe dubitato di non far opera giusta e ob- 
« bligatoria dandogli la morte... 


.1rr———————_—_—_+__.+—_——_——_+______——_——————r_r__—_—————___—_———____—_—_——__—__—_———————_——_————————————— ————— —_—___ nm 


(4) Vedi Filos. del Dir., nn. 1720, 1724-4733. 
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« Finalmente, sviluppandosi e consociandosi maggiormente il 
genere umano, crescendo la divina rivelazione e giungendo 
al suo meriggio colla Parola di Dio incarnata; l’esecuzione 
del diritto di punire, come tale, venne tolto forse affatto al- 
« l’uomo, e riservata al solo Dio » (4). 


II. 


Rimane ora a parlare degli altri due casi accennati. 

I° Intorno a ciò che l’uomo possa fare, secondo il diritto 
naturale, contro il suo proprio offensore, tre diritti ci si pre- 
sentano: quello di vendetta, di difesa, e di soddisfacimento. 

Che cosa è il diritto di vendetta? Esiste esso nello stato di 
natura? può esercitarsi dall’uomo dopo annunziato il Vangelo? 

La vendetta è quella pena, che la legge della giustizia de- 
creta a chi offese l’altrui dignità personale; si riferisce all’in- 
giuria. 

Giustizia vuol sempre l’equilibrio: la personalità ingiuriata 
deve essere ristorata con altrettanto d'onore e d’ossequio ; l’of- 
fensore deve essere afflitto con altrettanto di pena e di scorno. 
E chi è gravato dall’ingiuria, desidera naturalmente un sì fatto 
equilibrio come un proprio bene, e dove non possa averlo da 
.Chi l’offese o da altri, tende per natura a procacciarselo da sè. 
Onde, s’ella si considera in se stessa, cosa giusta e seconda- 
trice dell’istinto umano è la vendetta, e però non divietata 
all'uomo astrattamente considerato (2). 


(1) Vedi Filosofia del Diritto, nn. 17341737. 

(2) Vendetta dissero i trecentisti nel senso di punisione 0 di pena, 
segnatamente di punizione divina; e perchè il verbo vindicare, distinto 
da ulcisci, presso i Latini sovente s’ intese per punire; e perchè ogni 
colpa consideravasi come îingiuria, 0 cosa opposta a jus, offesa cioè 
d'un diritto in altri e d'un corrispondente dovere in noi stessi, ingiu- 
ria che contrista qualche spirito intelligente, e sempre lede i dirilli 
di Dio, santità essenziale. Indi nell'Alighieri quella sentenza posta in 
capo al suo sistema penale: D'ogni malizia, ch'odio in cielo aequista. 
Ingiuria è il fine (Inf XI, 22); e l’uso frequente del nome vendetta a 
designar la suprema giustizia punitiva (Vedi Inf. XIV, 16; XXIV, 120; 
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Ma altra risposta dobbiam dare intorno all’esercizio che possa 
farne il cristiano. 
« Iddio riserbò positivamente a se stesso l’esecuzione della 
vendetta, avendo egli detto: A me la vendetta; io renderò 
il debito (Deuter. XXIII, 35); c colla legge di perfezione anche 
qui temperò il crudo diritto. 
« La ragione di che è palese. Iddio non abbandonò mai il 
genere umano, sua opera, a se stesso, ne tenne anzi sempre 
il reggimento; come principe supremo il governò e tuttavia 
lo governa per modo, che la giustizia si debba conciliar colla 
misericordia e bontà, conciliazione che a Dio solo è possibile; 
sicchè l’uman genere infine producesse quel massimo di bene 
« morale, e conseguentemente di bene eudemonico, ch’ è il fine 
della creazione. È necessario che ben si consideri, come i 
diritti naturali occupano l’infimo luogo nell’ordine delle cose 
morali, appartengono alle cose lecite, e non più. Il genere 
umano all’incontro, secondo gli alti disegni del Creatore, deve 
esser recato alle cose meritorie, generose, perfette, a quelle 
che tengono il luogo più alto nell’ordine morale. Indi le cose 
lecite, quali sono i diritti, debbono cedere ogni qualvolta lo 
esiga la causa della virtù e della moral perfezione del mondo. 

2° Il far poi vendetta per conto altrui, ch”era l’ultimo dei 
casi proposti, o rientra nella prima questione del puro amore 
della giustizia obbiettiva; o si riduce all’altra questione della 
vendetta in causa propria; o certo è simile a questa, 80 





Pg. XX, 95; XXI, 6; Parad. XXII, 44, ecc). La moral nècessità che alla 
colpa segua la pena, fece chiamar da Virgilio falis deditus il reo, € 
diede ai nostri vecchi le frasi obbligarsi alla pena, ed esazione della 
pena, diede a’ Latini e Italiani la frase dare a morte alcuno, men crudo 
che dar morte ad alcuno, significando quasi un abbandonarlo a chi 
per terribile credito lo addimanda, quasi mancipium poenae, direbbe 
Macrobio. Come poi quel diritto di vendetta, che potrebbe competere 
all'uomo, ma di cui s'è riserbato Iddio stesso l'esercizio, non è che 
una mera allualità del diritto di punire, è a vedersi nel nostro testo, 
nn. 1917-1929. 
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chi vuol farla è mosso da qualche affezione alla persona ch’ei 
brama vendicare. Nell’uno e nell’altro caso l’esercizio della ven- 


detta non è concesso dalla rivelazione e dalla legge della ca- 
rità (4). 


III 


La difesa adunque e il soddisfacimento rimangono i soli casi 
in cui l’uomo può esercitare in qualche modo la giustizia pe- 
nale. 

Può qui tuttavia domandarsi; Perchè a difesa e soddisfaci- 
mento, e non a vendetta, cì lascia signori di cotesta penale 
giustizia l’Evangelo? Non risarcisce egli Iddio i danni a quel 
modo stesso che rivendica le ingiurie? 

« Rispondo, che fino a tanto che non trattasi di danni reali 
« fatti all'uomo, l'ordine della mera giustizia penale, come pure 
« l’ordine della mera vendetta, è cosa che appartiene al mondo 
« interno, spirituale, invisibile. Indi è che quantunque in quel 
« mondo metafisico resti a lempo un disordine,.che vien poscia 
« corretto, il mondo umano esterno, fisico e visibile non in- 
« terrompe il suo corso perciò, nè meno si conserva. Ma altra- 
« mente avverrebbe se non fossero impedili e riparati i damni; 
« perocchè i danni reali turbano il corso del mondo umano 
« esterno, e nuocono alla sua conservazione. Conviene dun- 
« que che i danni sien prevenuli, repulsi, e prontamente ripa- 
« rati dall’autorità pubblica, o da chi per ispirito d’umanità e 
« di carità corre al soccorso altrui; nè riesce cosa indiffe- 
« rente e innocua alla società l’aspettare sino alla fine dci se- 
« coli, quando il giudice supremo rimetterà le cose tutte nel 
« pieno ordine della giustizia; benché facendo questo l’uom 
« mansueto, in causa propria, non perda mai, anzi Iddio sem- 
« pre gliene guarentisca un guadagno. 

« Indi è che le stesse ingiurie si possono prevenire o voler 
« riparate, qualora esse possano esser cagione di danno ; e so- 





(1) Vedi Filosofia del Diritto, nn. 1738-1746. 
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« lamente in quanto son tali, e non più; cioè in quanto sono 
« ingiurie dannose, e non mere ingiurie. Ond’ è che nel di- 
« ritto di difesa e di soddisfacimento s’acchiude anco il potere 
« giuridico di difendersi da tali ingiurie, e di pretenderne rì- 
« parazione. Ma questo potere non riguarda l’ingiuria in se 
« medesima, ma sì l’ingiuria nelle sue conseguenze, e non più, 
« nè altramente (4). 


IV. 


Da tutto quel che s'è detto possiamo pertanto raccogliere 
le nostre idee intorno all’esercizio del diritto penale, e far dì 
esso giusta estimazione. 

4° Se per diritto penale voglia intendersi un complesso 
di leggi che proibiscono certe azioni lesive colla sanzione di 
certe pene determinate, ossia il potere di far tali leggi; egli 
è chiaro che il diritto penale non esiste nello stato di natura, 
ma è produzione della società, dacchè il potere di far leggi mo- 
ralmente obbliganti suppone de’ sudditi, e una superiorità nel 
legislatore. 

In questo senso riesce vero il detto del Romagnosi: « il dì 
ritto penale non essere altra cosa fuorchè il diritto di difesa 
modificato dalle circostanze sociali »: benchè nel diritto penale, 
oltre al diritto di difesa, abbia parte anche quello di soddisfa- 
cimento, adoprandosi anco in esso la coazione (2). 

E in questo senso può ricevere una benevola interpretazione 
la legge del faglione, così comune alle antiche legislazioni, e 





(1) Vedi Filosofia del Diritto nn. 1743-1745 — Forse per questo fre 
quente legame d’ingiuria con danno, i Latini usarono vindicare e vin- 
dice eziandio per difendere e difensore: onde vindicare ab interitu, ecc 
Dante all'opposto, in quel verso (Parad. XXVII, 75): O difesa di Dio, 
perchè pur giaci? con sapiente ardimento, al dire del Tommasto, 
chiama DIFESA di Dio la giustizia che punisce il male e lo vieta € 
impedisce, secondo il significato rimasto nella lingua francese a di- 
fendere. 

(2) Vedi Filosofia del Diritto n. 1743-4717. 
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rivolta alla difesa di quelle ancor rozze, ma vivaci società, in 
cui parlava così forte il senso della giustizia (4). 

2° Se vogliasi poi dare l’appellazione di diritto penale al 
diritto d’infliggere una pena meritata, il diritto di difesa, pro- 


È prio dell’uomo in ogni stato (e così potrem dire in appresso del 


diritto di soddisfacimento), in quella parte ch’ è diritto d’arre- 
care al reo assalitore un danno necessario alla difesa propria, 
altro non è che un ramo del diritto penale, che trova una 
occasione, un’opportunità di attuarsi nella difesa ; in quanto che 
l’infliggimento della pena giusta diviene una condizione alla 

quale è legato l'esercizio della difesa medesima (2). 
3° Quei filosofi moderni adunque, che dissero, la società 
civile dover temperare le pene contro i malvagi a quel tanto 
ch’è necessario per reprimere la spinta al delitto, ossia a quel 
tanto che basta per difendere la società dai colpevoli attentati, 
dissero un’ utile verità. Ma essi erravano grandemente quando 
sforzavansi di cancellare del tutto il diritto di punire, e il di- 
ritto di difendersi credettero stante da sè solo, e giustificato 
dalla sola necessità, e dal principio che chi ha diritto al fine ha 
pur diritto ai mezzi. Il danno, il dolore recato all’uomo per solo 
bisogno della difesa, è dottrina generata dalla filosofia dei sensi, 
dottrina selvaggia, eziandiochè annunziata quale distruggitrice 
de’ pregiudizii, dottrina contraria al sentimento di tulte le na- 
zioni antiche più civili, e al sentire del genere umano, il quale 
ne’ supplizi e nelle pene imposte a’ delinquenti riconubbe sem- 
pre degli aflî di giustizia, e con quel nome designolle in tutte 

le lingue. 

Il vero si è, che la pura necessità di fatto, straniera del tutto 





(4) Vedi ne’ nn. 4718-1724, 1746 le belle osservazioni sulla legge del 
taglione: la quale meriterebbe studio anco per l’uso che ne fece nel 
suo sistema penale oltremondano l'Alighieri, che la chiama il contrap- 
passo (Inf. XXVIII, 142). 

(2) Vedi Filosofia del Diritto, n. 1712, 


350 
all'ordine ideale, non può originare alcun diritto (4); ella è sato 
una circostanza, che annunzia venuto il momento in cui ha 
sua applicazione la legge, e quindi è posta in essere la fun- 
zione della difesa. 

Dislinguasi la legge da’ suoi tifoli, che solo da lei attingono 
vigore. La legge morale in quella parte del diritto di difesa, in 
cui permette il danno altrui, è la legge penale, è la pena de- 
cretata dalla giustizia alla colpa; il fifolo che mette in atto quel 
permesso, è la necessità di difendere il proprio diritto (2). 


ARTICOLO III. 


DIRITTO DI SODDISFACIMENTO. 


Il diritto di coazione ha due occasioni d’esercitarsi: quella 
in cui altri s’attenta di ledere i nostri diritti, e quella in cuii 
diritti nostri sono già lesi. Nella prima il diritto di coazione è 
quel diritto di difesa, del quale abbiamo parlato; nella seconda 
è il diritto di soddisfacimento, che or chiede la nostra atten- 
zione. 

Anzi tutto è a distinguersi accuratamente il Diritto di soddi- 
sfacimento dal semplice Diritto penale, benchè ad esso possa 
considerarsi congiunto. 





(1) Bene osservava un sapiente filologo, che il vocabolo convenire, 
includendo le idee d’utilità mercantile, di convenienza teatrale 0 di- 
plomatica, d’avvenenza estetica, di dovere morale, di m ultiforme né 
cessità, con la moltiplicità de’ suoi sensi spiega la confusione che del- 
l'una cosa con l’altra si fa o risica di farsi negli animi: confusione, 
della quale la pena di morte fu spesso terribile documento. E quella 
apparentemente umana, ma veramente crudele e ipocrita sentenza di 
Caifasso: Erpedit ut unus moriatur homo pro populo fu egregiamente 
tradotta da Dante (Inf. XXIII): 

Consigliò i Farisei, che CONVENIA 
Porre un uom, per lo popolo, a’ martiri. 

(2) Vedi Filosofia del Diritto nn. 1761-1768, dove si possono riscon- 
trare anco i passi più notevoli della Bibbia, che l’A. reca a testimoni 
della propria sentenza. 














pe 
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Tutte le immoralità traggono dietro sè un debito verso l’es- 
sere morale, ma non tutte un danno verso gli altri uomini. In 
chi commise l’immoralità rimane impreteribile il dovere di scon- 
tare quel debito; rimane impreteribile il diritto nella parte ere- 
ditrice, la quale è la giustizia stessa, ossia il supremo Essere 
in cui ella dimora. Questo dicesi propriamente Diritto penale: 
ond’esso riguarda la violazione della giustizia nella sua univer- 
sale e oggettiva natura. 

Ma le azioni inducenti ingiusto danno suppongono un enle 
creato, intelligente, che può esser dannosamente afflitto, e chiu- 
dono in loro concetto quinci il dovere che stringe il danneg- 
giatore a satisfare, e quindi il dirifto di soddisfacimento nel 
danneggiato. Onde non v’ ha propriamente diritto di soddisfa- 
cimento, se non v’abbia un danno ingiusto e un debito verso 
l'ente dannificato, oltre il debito universale verso la giustizia e 
l'Ente supremo. 

Se pertanto il dirittd di soddisfacimento (non altrimenti che 
il diritto di difesa) si esercita senza recare altrui nè pena nè detri- 
mento, il Diritto penale non si mescola con esso. Ma da quel- 
l'istante che l’uomo per ottenere dall’ingiusto danneggiatore la 
dovutagli indennità, abbisogna d’usare la forza e di farlo patire; 
incontanente diviene necessario il diritto di punire a giustifi- 
care quel patimento, conciossiachè non è giusto dar pena a nes- 
suno, fuorché al colpevole (4). 


I. Esistenza del diritto di soddisfacimento. 

L'esistenza adunque di tale diritto in se sfesso, e nella sua 
forzosa funzione, si prova in modo simile a quello con cui 
provammo il diritto di difesa. 

Il diritto di proprietà è attività e forza di soggetto, che tiene 
congiunto a sè qualche buono oggetto per usarlo a suo piaci- 
mento; e tale congiunzione è protetta dalla legge, e però è 
ordine morale. Chi adunque s’attenta di scongiungere quell’og- 


im iin_________________rrrrrr_r.r.__rr.rr._...rr.__ 


(14) Vedi Filosofia del Diritto nn. 19084911; 192949314. 
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gelto, è autore del morale disordine, è reo. E se il soggetto 
colla forza rimastagli, opera in guisa da ricongiungere a sè l’og- 
getto che gli era stato ingiustamente divello, non fa che re- 
stituire l’ordine morale, fa cosa onesta e a tutti permessa. Per- 
tanto il suo diritto di proprietà si estende a tutto questo, che 
non pur seconda l’inclinazione della natura umana 0 il senti- 
mento della semplice proprietà, ma si conforma altresì all’ordine 
morale che pone alla proprietà suggello di diritto. 

E come il diritto di soddisfacimento possa talvolta tornar do- 
loroso al danneggiatore, egli è chiaro, giacchè è conforme alla 
giustizia penale che il reo assaggi dell’amaro della pena. Anche 
qui il diritto penale viene esercitato non direttamente, ma in 
quel tanto che bisogna a mantenere il diritto di proprietà, a 
render possibile certe funzioni di questo, coll’assolverle o meglio 
coll'assicurarle da ingiustizia (4). 

A provar poi l’esistenza del diritto di soddisfacimento in al 
trui favore, bisogna provare il danno ingiusto o lesivo (2). 

E a verificare il danno, bisogna provare 

4° « l’esistenza d’un diritto in colui che pretende d'esser 
« danneggiato; 

2° « il fatto, col quale è stato tolto o guasto l’oggetto del 
« suo diritto: nel che sta il danno; 





(1) Vedi Filosofia del Diritto nn. 1932-1953. 

(2) Danno (damnun, onde anco indemnis e indemnitas, forse da 
demo o da diminuo) è qui propriamente « una diminuzione, che contro 
il nostro volere vien fatta di quel bene, che contiensi in un nostro 
diritto ». Onde tanti possono essere i danni, quanti i diritti che l'altrui 
capriccio o malvagità può infrangere o scemare. E tanto più facile in 
altri è il pericolo di danneggiare, e tanto più ampio il giro de’ pos- 
sibili danni, e più atroce la loro natura, quanto altri è collocato più 
in alto, e più degli altrui diritti ha in custodia, e più serra l'anima 
al sentimento de’ beni altrui. L'Alighieri, che rimembra la riviera di 
sangue ov’egli vide tuffati i tiranni Che dier nel sangue e nell'aver di 
piglio, quanto ben dice, 

Quivi si piangon gli spietati DANNI! 


i 
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3° « e che quel fatto sia stato colpevole, o per dir me- 
« glio, giacchè si suppone che l’uomo solitamente operi con 
« ragione, non dev’esser provato che quel danno sia avvenuto 
« per mero accidente incolpevole (4). 


II. Varie maniere di soddisfacimento. 
Esso può farsi 
1° col rendimento della cosa; 
2° col rendimento della cosa, aggiuntovi il compenso dei 
frutti della medesima ; 
3° col rendimento della cosa, aggiuntovi il compenso dei 
danni provenuti dall'uso impedito di essa; 
A° Per compensazione, dandosi, invece della cosa già pe- 
rita o resa inutile, denaro o altro prezzo equivalente. 
5° Per restituzione, quando il danno non consiste in cose 
Gieterminate, ma è danno molteplice e generale, seguìto per 
rmalizia altrui; il quale si ammenda col toglierne via la cagione, 
p. es. la calunnia, e aggiungendo, se faccia d’uopo, un compenso. 
6° Per soddisfazione, se trattasi di cose spirituali, cioè di 
diispiaceri o disonore cagionati senza che sia stata sottratta al- 
Cuna cosa materiale: specie di danno, di cui vuolsi rifare il 
danneggiato prestandogli alcun che di utile o dilettevole, che 
mella sua opinione il ristori del danno, e il ricrei e consoli 
dell’affanno e dell’ignominia sofferta (2). 


III Varie maniere di danno. 
« Per applicare a ciascuna maniera di danno il suo equo 
« soddisfacimento, converrebbe far prima una classificazione di 
« tutti i danni possibili, la quale, ch’io sappia, non è stata 
« ancor fatta pienamente. Una delle difficoltà che s’incontre- 
« rebbero in divisando quest’accurata classificazione, consiste- 
« rebbe nell’assunto di raccogliere specificatamente tutti i danni 





(1) Filos. del Dir., n. 4961. 
(2) Ved. Filos. del Dir., nn. 1963-1970. 
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« di conseguenza. Perocchè ogni danno è fecondo di altri 
« danni. E converrebbe pigliare il danno nella sua origine, cioè 
« da dove nasce, e accompagnarlo fin dove cessa interamente, 
« facendo de’ suoi passi e delle sue stirpi una storia fedele. 

« Egli è vero, che di tutta questa serie di danni non è sem- 
« pre risponsabile l’offensore, perchè tutti egli non potea, nè 
« era obbligato prevederli. Nè i risarcimenti debbono esser tanti, 
« quante le conseguenze dannose del primo danno: perocchè 
« anche il bene che si dà per risarcire il danno ha le sue 
« buone conseguenze, la sua stirpe di beni, i quali beni suc- 
« cessivi voglionsi pur mettere nelle ragioni dell’offensore, che 
« soddisfà al danno da lui prodotto. Ma riman vero, che sono 
« queste due questioni assai distinte, e che in separato con 
« verrebbe trattare: 

« 4° quale sia la somma della serie naturale de’ dani; € 
« 2° quale sia la somma naturale de’ beni che si danno a 

« soddisfacimento. 

« Le quali due somme dovrebbero appunto battere uguali, 
« acciocchè la giustizia sia appagata » (4). 

Dacchè poi i danni tutti possono ridursi alla perdita d'un 
bene (2), l'Autore proporrebbe, che l’accennata classificazione 





(1) Filos. del Diritto, 1971-1972. 

(2) Notisi bene, che facendosi consistere il danno in una perdita, 0, 
come dicemmo più sopra, in una diminuzione di bene, la quale cisi 
fa palire contro nostro grado, non può inchiudersi nel danno giuri: 
dico la perdita della virtù. Contro il bene morale può ben darsi 4 
tentato, ma non può mai darsi spogliamento o dirminuzione di esso, 
senza che l’umana volontà vi concorra e cospiri. Sel’uomo dunquerimali 
privo del bene morale consentendo all’istigazione altrui, scienti e! 
consentienti non fit injuria. Nè deve far meraviglia che v' abbia, comé 
abbiam veduto, un diritto di difesa rimpetto ai beni morali assaliti @ 
non un diritto di soddisfacimento allorchè l'altrui seduzione sia giunta 
a farci perdere il tesoro della virtù. Perocchè quando si tratta di di- 
fesa, la persona anzichè consenziente mostrasi repugnante e avversì 
alla seduzione, ond’ella riceve una vera ingiuria, una vera lesione del 
diritto, che tutti abbiamo, di non essere contrastati nell’ottenimento 
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de' diunni si fondasse sulla esatta classificazione de’ beni. E 
dacchè i beni possono di novo ridursi ad altrettanti piaceri, 
presa la parola nel senso ampissimo di sentimenti buoni; egli 
amerebbe che si facesse l’enumerazione 

41° de’ piaceri (onesti, s'intende, poichè non v’ha diritto 
a’ piaceri del vizio); 

2’ de’ mezzi, che servono immediatamente o mediatamente 
a produrre i piaceri; i quali mezzi possono essere 

a) o diversi da noi stessi — beni esterni — sieno questi 
cose materiali, possibili a venir sottratte colla forza, o persone 
e affezioni che la sola seduzione ci può rapire; 

b) o esistenti in noi stessi, come l’attività naturale, la 
vita, il corpo, le nostre potenze, la nostra operazione servile, 
le abilità, le cognizioni ecc. 

c) o eziandio consistenti in occasioni di nostro diritto 
(certe o probabili, prossime o remote) ad usare dei detti mezzi 
— ossia mezzi de’ mezzi. 

3° degli effetti buoni, lasciati in noi dal possesso de’ mezzi 
e dai piaceri; come abiti intellettuali e morali, ecc.; giacchè 
se i piaceri, come noi supponiamo, son buoni, ci lasciano più 
perfetti e più grandi, onde anco questi effetti van computati; 

A° de’ segni della nostra perfezione e grandezza, i quali 

| a) suscitano e mantengono in noi la lieta e confortevole 
consapevolezza di tale grandezza e perfezione; 

b) e producono altresì in altrui l’opinione a noi favore- 
vole, il nostro credito, il nostro onore (4). 


del bene morale. Laddove, tostochè noi abbiam ceduto, abbiam già 
rinunziato al bene morale; con questo ceder nostro, con solo il quale 
i beni morali si perdono, l'ingiuria è cessata. Onde forse non del tutto 
a torto fu delto di Lucrezia: 
Ella volle parer, non esser casta! 
e ad ogni modo, gloria molto maggior di quella che a lei fu data me- 
ritano altre generose, che maluerunt mori quam foedari; e più che 
tutto quelle, a cui lo spirito della Sapienza facea dire innanzi al ti- 
ranno: Si finvitam jusseris violari, castitas mihi duplicabitur ad coronam. 
(4) Vedi Filos. del Dir., n. 19753. 
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PARTE TERZA 


DIRITTO SOCIALE 


IDEE PRELIMINARI 


I, 
ID diritto individuale genera il sociale. 


L’essere ideale e la prima legge crea nell’uomo l’attività del- 
l’intelligenza. Questa prima attività intellettuale permane e vige 
nell’essere stesso che le ha dato origine, e, come proprietà 
dell’essere, non può mai interamente staccarsi dal suo seno; 
è degna perciò dell’ossequio medesimo che si deve all'essere 
in cui ella posa ed opera; è un primo diritto, non altrimenti 
che l’attività volitiva, la quale pure nell’essere ideale ha na- 
scimento. 

Non può dirsi lo stesso degli altri diritti, del diritto del pro- 
prio corpo, e di quelli che indi seguitano, le attività de' quali 
solo pel sentimento e per la percezione intellettiva si riferi- 
scono all'essere, e così vengono alzate alla facoltà di diritto 
mediante il diritto primo, l’intelligenza, a cui s’innanellano. 

‘ L’essere ideale e la prima legge sono identici per tutti gli 
uomini, per tutte le intelligenze; e quindi tutte le attività in- 
tellettuali, tutti i diritti personali puri degli enti che compon- 
gono la specie umana, vengono a raggiungersi in una vera 
comunione; la quale colloca tutti gli uomini in uno stato di 
natural società. Imperocchè il concetto di società è quello di 
più persone, che sono unite nella medesimezza dello scopo, 
ossia del bene che vogliono insieme ottenere e fruire, usando 
a ottenerlo e fruirlo alcune attività, di cui possono con diritto 
disporre. Tutti gli uomini trovansi uniti nell’essere ideale, tutti 
aspirano ad esso, lo vogliono possedere e godere nel modo più 
perfetto; e la tendenza all’essere o al bene in generale, e 
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l'assidua contenzione e cura di meglio conoscerlo e appropriar- 
selo e goderlo, move da quelle attività personali o da que’ di- 
ritti, che suscita e largisce l’essere stesso in quel primo istante 
che da forma alla natura dell’uomo. 

Se poi gli uomini altri beni più speciali si propongano di 
conseguire e godere a forze unite, colla comunanza di diritti 
che s’usino al fine unanimamente inteso; avrassi il concetto 
di altre società che sorgono in seno a quella prima. 

Adunque, dai diritti personali puri vien posta in essere la 
società del genere umano; e dai diritti acquisiti individuali 
spunta il germe di tutte le altre associazioni, ciascuna delle 
quali s’informa dal fine o dal bene peculiare che gli uomini 
liberamente a sè statuiscono; il diritto individuale genera così 
il diritto sociale. 


IL 
Elementi che concorrono a formare il concetto di società. 


Il concetto di società in generale si compone di quattro ele- 
menti o fattori che sono i seguenti: 
« 4° Una cospirazione di più volontà in uno stesso oggetto; 
«2° Una cognizione di questa cospirazione; 
«3° Una volontà di questa cospirazione; 
«A° Una cospirazione di volontà conferenti qualche cos 
« in comunione (1). | 


(4) La comunione delle volontà, e la cosa ch’esse conferiscono in 
comune, è ciò che forma propriamente la società. Di che la parola 
commune fu ben volta da'Latini a significare società, come si può ve- 
dere in quell'iscrizione presso l’Orelli (n. 2625): L. Acflio Eutichae 
nobili archimimo, communi mimorum adlecto: o a significare il con- 
sorzio cittadino, come in Cicerone (3 Verr. 38) là dove ricorda com- 
mune Milyadum. E anco gl'Italiani della età di mezzo dissero Comune 
la libera società de’ cittadini, e comune incarco disse Dante il cittadino 
governo (Purgator. VI, 135). Onde, se i fatli corrispondessero sempre 
alle parole e alle idee, la storia de’ Comuni sarebbe storia di affelli e 
opere nobilmente sociali. Certo, più nobile assai è la parola Commune 
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« E da questa analisi della maniera in cui si forma il vin- 
« colo sociale, apparisce assai chiaro, che l’atto dello spirito 
« formante la società non può appartenere alla cognizione di- 
« retta, ma sempre alla riflessa, involgendo esso la necessità 
« di una cognizione di cognizione, e di una volizione di vo- 
« lizione » (4). 

Il concetto dunque di società si distingue da quello di coesì- 
stenza, comune anche agli esseri insensitivi; da quello di con- 
vivenza, comune anche agli animali; da quello di rapporto 
giuridico, che interviene già in ogni contratto; da quello di 
signoria, che lega il servo al padrone con fine al tutto diverso 
per l’uno e per l’altro; da quello altresì di beneficenza e bene 
volenza, posto pur ch’ell’abbia ricambio di gratitudine e rico- 
noscimento, perchè il fine di uomo benvolente e d’uomo ben- 
voluto non è il medesimo, e non vi ha per loro qualche cosa 
di particolarmente comune; e in fine da quello di amicizia, la 
quale può essere unilaterale, e quand’anche fosse bilaterale, si 
distingue dalla società fino a tanto che gli amici non fermino 
a sè il fine della comune cospirazione, e i mezzi per conseguirlo. 

Quanto all’amicizia, non è però da tacere, che in lei « vi ha 
« manifestamente la causa d’una società d’amicizia; perocchè 
« se ad un altro io desidero ogni bene, natural cosa è ch'io 
« voglia che a lui giovino le cose mie proprie; e se io desi- 
« dero che altri desideri a me ogni bene, godendomi di questo 
« desiderio e amore altrui, in tal caso desidero che altri brami 
« che le cose sue giovino a me; di che accade che le cose 
« degli amici si dican comuni, e così nasca come effetto pros- 


della parola Respublica; chè altro è il ben comune dal bene pubblico. 
Il bene comune è il bene di tutti gl’individui che compongono il corpo 
sociale; il ben pubblico all'incontro è il bene del corpo sociale preso 
nel suo tutto, o, secondo altri, nel suo organamento. Quando a Sparta, 
dove tutto tendeva al solo ben pubblico, si gittavano nell’ Eurola i 
bambini difettosi, per avere una società di robusti cittadini, il ben 
pubblico ingoiava vivo vivo il bene comune. 
(1) Filos. del Dir. Vol. II, nn. 38, 39. 
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« simo dell’amicizia la comunità dei beni e la società; società 
« interna, nella quale le persone stesse vorrebbero l’una nel- 
« V’altra trasfondersi e inabitare. L'amicizia adunque, come 
« causa di società, sottilmente considerando, dalla società stessa 
« rimane distinta » (4). 


III 
Caratteri onde si distinguono le società diverse. 


Piglia indole e stato diverso ciascuna società, secondochè 
viene in lei modicandosi ciascuno de’ quattro elementi o fat- 
tori, che vedemmo entrar nel concetto di società. 

Così il vario numero di quelli che cospirano nello stesso 
Bene, ci porge società più o men numerose. 

E se nel primo fattore si ponga attenzione all’oggetto in cui 
s’appuntano le volontà, ch'è sempre un bene, e nell’ultimo fat- 
tore sì riguardi alla cosa posta in comunione, che potrebbe 
essere anche un male, un carico per ottenere un bene; si ve- 
dranno sorgere più società di natura diverse, che 1’Autore 
distingue in società di semplice azione, di semplice fruizione, 
e miste dell’ura e dell’altra. 

Ponendosi mente invece nel 4° fattore alla cospirazione delle 
volontà, che possono tendere all'oggetto comune più o men 
concordi e raccolte, più o meno intense e affocate; nel 2° fat- 
tore, alla cognizione di dover cospirare o di cospirar realmente 
nel fine, cioè alla coscienza sociale, che può essere più o meno 

profonda, e così aggiungere a’ membri più o men di forze e 
di conforto e coraggio; e finalmente nel 3° fattore, alla più 
o men deliberata e vigorosa volontà di cospirare effettivamente 
insieme cogli altri al bene voluto da tutti; — si avranno le 
norme a giudicare della maggiore o minor perfezione di cia- 
cuna società: quanto ella sia una e stretta e saggia e forte e 
promittente e lieta di lume e decoro, o anche il contrario. Per 
esempio, qual pauroso indizio del non lontano discioglimento 





(1) Filos del Dir. II, n. 47. 
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d'una società, il veder venuta meno a’suoi membri la co- 
scienza sociale, e ciascuno quasi non ricordevole d'altro, fuor- 
chè di ciò ch’egli fa individualmente! (4) 

Nella società si deve distinguere ancora la parte interna e 
invisibile, che forma l’anima della società, dalla parte esterna 
o visibile, che ne costiluisce il corpo. « A queste due parli 
« dell’umana società corrispondono due specie di vincoli che 
« le uniscono; vincoli interni o invisibili, i quali annodano in- 
« sieme quella che Leibnizio chiamava la repubblica delle anime, 
« e vincoli esterni e visibili, i quali annodano la società esterna 
« che cade tuttodì sotto i nostri sensi ». 

La società esterna deve essere una rappresentazione, un fi- 
nimento della società interna. E di vero, se la società fosse 
solamente esterna, in nulla differirebbe da una unione di es- 
seri inanimati che si movono a caso; se falsamente rappre 
sentasse l’interna, non sarebbe che un simulacro di società, un 
fatto senza diritto, che è sempre nullo per se stesso (2). E già 
gli uomini, se ben si osservi, consentono di vivere in società 
solo per questo, che generalmente suppongono l'esterno corri. 
sponda all’interno di quelli con cui convivono e sono associati (9). 


IV. 


Vi ha una società naturale del genere umano, 
la quale è îl fondamento di tutte le altre società umane. 


Abbiamo detto che gli uomini tutti, anzi tutte le intelligenze 
sono tra loro strettamente congiunte mediante il lume ideale, 
che crea in noi i puri diritti personali. Con queste attività € 





(1) Vedi Filosofia del Diritto, nn. 59-142. 

(2) Dante accennava a questo lagrimevole stato di società, quando 
al Romagnolo Guido, che lo chiedeva se il suo paese era in pace 0 
in guerra, rispondeva (Inf. XXVII): 

Romagna tua non è, e non fu mai 
Senza guerra NEL CUOR de’ suoi tiranni; 
Ma PALESE nessuna io ven lasciai. 
(3) Vedi la Società e il suo Fine, cap. XIII, in princ. 
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con questi diritti gli uomini tendono alla verità, alla giustizia 
e alla conseguente felicità; onde si può dire che essi col fatto 
della loro esistenza aspirano congiuntamente a un identico bene, 
il che costituisce il primo elemento d’ogni società. E in questo 
primo elemento si contengono già gli altri, cioè la cognizione 
di questa cospirazione, e la volontà di cospirare, ponendo qual- 
che cosa in comune; perocchè l’indole dei beni indicati esige 
che si debbano godere in comune, e che ciascuno s’argomenti 
perchè ne fruiscano anche gli altri, tosto che egli conosce esi- 
stere altri uomini (1). 

Questa società tuttavia è indeterminata e imperfetta nel suo 
primo nascere, poichè il triplice bene, a cui da tutti s’aspira, 
@ dato indeterminatamente e indistintamente nell’essere univer- 
sale. Ella direbbesi adunque propria della vita e della cognizione 
diretta, anzichè della riflessa. Ma come la cognizione diretta è 
il fondamento della riflessa, così anche questa società iniziale 
contiene in sè tutti gli elementi d’una società riflessa e per- 
fetta; anzi, come la cognizione e la vita riflessa deve unifor- 
marsi alla direffa, così è debito di tutte le societa il confor- 
marsi a questa prima del genere umano, della quale dovrebbero 
essere altrettanti sviluppi e perfezionamenti. 

« L'unità adunque e la semplicità de’ sommi beni, a cui 
« tutta l’umana natura è ordinata, da unità a questa natura e 
« fa de’ suoi reali individui una natural società; perocchè quei 
« beni da una parte sono per natura umani, dall’altra cesse- 
« rebbero d’essere beni qualora gli uomini conoscendosi in fra 
e loro ricusassero di possederli in comune. 

« Di che è ancor conseguente che la verità, la virtù e la 
« felicità si posson dire i legami delle intelligenze, racchiudono 





(1) Alludeva a questa società, e insieme accennava con poche pa- 
role tutta la ricchezza e la miseria del genere umano, S. Agostino, 
dicendo: « Nihil est, quam hoc genus, tam discordiosum vitio, lam 
SOCIA LE natura » (De C. D. XI, 27), 
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« la società di queste nel loro stesso cencetto ; le intelligenze 
« sono essenzialmente unitive e sociali » (4). 

Caratteri di questa società prima e fondamentale sono l’unità, 
l’universalità e la giustizia. Perocchè tal societa è una, come 
è una e semplice la verità e la giustizia; è universale, perchè 
il bene che si propone è il bene supremo della natura umana, 
identico per tutti i membri; è giusta, perchè appunto col voler 
la giustizia ella esiste (2). 


V. 


Società che derivano 
da quella del genere umano. 


L’essere, dicemmo, è uno e trino, cioè ideale, reale e morale; 
e a questa trinità delle forme dell’essere corrisponde il triplice 
bene, oggetto della società del genere umano. La tendenza della 
felicità porta l’uomo all'essere come reale; la tendenza alla 
verità lo inclina all'essere come obbietto o come ideale; la 
tendenza alla virtà e alla giustizia lo trae all’essere come mo- 
rale; e siccome ciascuna forma dell’essere tira seco le altre 
due, così in ciascuna di queste tendenze le altre due sono 
contenute. 

Può dunque la iniziale società del genere umano dar luogo 
a tre diverse società, secondochè all’un de’ tre beni più parti: 
colarmente si volge la mira, senza tuttavia escludere gli altri. 
Potranno esservi società che intendono più prossimamente ai 
beni reali, o invece ai beni intellettuali, o meglio ai morali. È 
le prime abbraccerebbero implicitamente i beni intellettuali e 
morali, le seconde i beni reali e morali, le terze i beni intel- 
lettuali e reali; e queste ultime sarebbero le società più perfette, 
come quelle che riducono gli enti a una perfetta armonia e unità. 
Quando queste tre società operassero di concerto, condureb- 
bero la società del genere umano a quell’altezza, della quale è ca- 
Inbilr lillo ro ile se cdl dii en laure 


(4) Vedi Filos. del Dir., II, n. 649, 650. 
(2) Vedi Ivi, nn. 654-654. 
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pace; e il concerto dovrebbe consistere in ciò, che le due prime 
società concorressero al ben essere della terza, la quale sola 
pu«ò compier la perfezione dell’umana famiglia. 

“Tali tre società a noi par di riscontrare nella società dome- 
stica, nella civile, e nella feocratica perfetta. La società do- 
mestica chiama principalmente l’uomo alla realità dell’essere, 
al sentimento, alla moltiplicazione degli umani individui, e ha 
ragione di principio. La società civile è un trovato degli umani 
intelletti, un provvedimento con cui si custodiscono e si fran- 
cheggiano i diritti nel loro esercizio, si fin meglio conoscere 
insieme co'diritti i doveri, ed ha ragione di mezzo. La società 
teocratica, o religiosa, o divina che si voglia dire, consacra i 
diritti per una nuova virtù che loro inspira, richiama e innalza 
futti gli enti e le cose al principio da cui ogni ente e ogni cosa 
“procede, suggellando così l'universo dell'impronta del Creatore, 
ed ha ragione di fine. 

Tutte le altre società umane, che meglio si direbbero asso0- 
ciazioni, germogliano da queste tre prime; e a queste prime 
devono farsi docili e ossequenti, queste prime aiutare; tutte 
poi, più o men da vicino, concorrere specialmente al ben es- 
sere e alla consumazione della terza, che di tutte è perfettrice. 

« Veramente ogni possibile società ha il suo particolare di- 
* ritto; onde sarebbe infinita cosa investigare il diritto parti- 
« colare di tutte. Ma quello della società che il genere umano 
* fa con Dio (società feocratica), e quello della domestica, come 
« pure quello della civile, non si può ommettere da noi. Con- 
« ciossiachè tutte tre queste speciali o particolari società si 
« trovano ovunque il genere umano è sufficentemente molti- 
« plicato e sviluppato. Nè egli senza l’aiuto di quelle progre- 
« direbbe mai al conseguimento della moral perfezione sua 
« propria, che col nome di umanità si può acconciamente 
« contrassegnare » (4). 





(1) Filos. del Dir., II, n. 20. 
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SOCIETÀ DOMESTICA. 


La famiglia, ossia la società domestica si compone di due 
società bellamente intrecciate fra loro, l’una delle quali ger- 
mina in seno all’altra; cioè della società conjugale, e di quella 
de’ coniugi co’ figliuoli, che piglia il nome di parentale. E queste 
forniran l’argomento a’ due capi seguenti, nella breve esposi. 
zione che siamo per fare del diritto domestico. 


CAPO L 


SOCIETÀ CONIUGALE 


ARTICOLO I. 
NATURA DELLA SOCIETÀ CONIUGALE, 


SA, 


Il concetto del matrimonio sta nella pienezza dell'unione 
de' due coniugi. 


« Essendo l’uomo uno ed identico, scorgesi in lui una con- 
« tinua tendenza di ridurre ad unità la pluralità. Laonde, come 
« la pluralità ridotta a unità nell’obbietto, piace all’intendimento 
« che la contempla, relativamente al quale piglia il nome di bello; 
« così la pluralità ridotta ad unità nel sentimento, piace al sen: 
« timento e piglia il nome di bene eudemonico. Il bello è la 
« pluralità condotta all’unità nel mondo ideale; il bene eude- 
« monico è la pluralità condotta all’unità nel mondo reale. 

« L’unificazione che fa l’uomo seco stesso delle cose, pro 
« duce il fatto singolare della proprietà; e l'unificazione delle 
« persone produce il fatto pur singolare della società, princi- 
« palissimamente della società coniugale. Perocchè il matri 
« monio è l’unificazione non gia di cose, ma di nature e per- 
« sone umane » (1). 





(4) Filos. d. Dir., II, n. 984. 986. 
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Questa unificazione è una delle più perfette; anzi il matri- 
monio stesso non si può definire altrimenti che come « l’unione 
« piena e perfetta secondo natura fra due individui umani di 
e sesso diverso ». 

Di che si vede che i due sentimenti del marito e della mo- 
glie debbono, in ciascuna parte, così bene rispondere insieme, 
da compiersi e consumarsi l’uno nell’altro. Dee il sentimento 
spirituale rispondere al sentimento spirituale, il corporeo al 
corporeo, di guisa che tra l’uno e l’altro individuo v’abbia il 
triplice e potentissimo vincolo dell’intelletto, della volontà e 
del corpo: i due primi vincoli nel modo più perfetto che possa 
adempiersi tra uomo e uomo, e l’ultimo (che forma la diffe- 
renza specifica della coniugale società) nel modo più intimo 
e perfetto che possa compiersi tra umani individui di sesso 
diverso (1). 

Acciocchè poi questa unione tra uomo e donna avvenga se- 
condo ragione, dovrà il vincolo dell’intelletto e della volontà 
precedere ed effettuare il vincolo dei corpi, che è un compi- 
mento e un’appendice di quello. L’essere umano che ad altro 
essere umano si congiunge, deve intendere di unirsi in quanto 
è uomo, in quanto è intelligente; chè ogni unione ordinata e 
stabile dee cominciare dall’apice dell’umana natura, e giù scen- 
dere gradatamente alle altre parti men nobili e dignitose (2), se 
coloro che si uniscono vogliano sfuggire al rimprovero del 
Poeta (Inf. V), 

Che la ragion sommettono al talento. 





(1) Ben osserva l'A. che in quella divina sentenza, erunt duo în carne 
una (Matth. XIX, 5), siccome le prime parole erunt DUO esprimono 
l'individualità, e il non poter confondersi delle persone, così le altre 
IN CARNE UNA esprimono a meraviglia l’unità della vita, di cui la 
carne è avvivata, e di cui entrambi gl’individui partecipano. Poichè 
la congiunzione de’ sessi è congiunzione vitale e non materiale: in 
quell’atto sembra che dei due sentimenti fondamentali degli indivi» 
dui se ne formi un solo, talchè il sentimento dell'uno sia sentimento 
dell'altro reciprocamente. 

(2) Vedi Filos. del Diritto, II, nn, 4070-1072. 
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E posciachè nell’unione perfetta delle anime comprendesi 
implicitamente anche quella dei corpi, ai quali le anime sono 
unite, però abbiamo nell’unione delle anime la necessaria pie- 
nezza dell’unione matrimoniale e lo stesso matrimonio. La s0- 
‘pravveniente unione dei corpi è un atto esplicito di quello che 
fu già posto nell’unione degli spiriti. 

« E dopo le cose dette, conchiuderemo così: Errano adun- 
« que coloro, che nel matrimonio non veggono altro, che la 
« parte inferiore dell’unione, quella dei sessi. 

« Il buon senso degli antichi popoli ebbe còlta assai bene 
« l'università dell'unione fra due persone di sesso diverso, che 
« è il matrimonio. Perciò i Romani sapientemente lo defini- 
« rono: Conjunctio mariîs et foeminae, consortium omnis vitae, 
« divini et humani juris communicatio; e della moglie dissero 
« che, socia rei humanae, atque divinae domus suscipitur, fa- 
« cendo intervenire nel matrimonio, quasi con mirabil pre- 
« sagio, quella società divina, che noi gli abbiamo messo a 
.« fondamento » (4). 


2. 


La società coniugale 
è posta in essere con un contratto. 


« Dal concetto di piena unione fra due individui umani si 
« trae, che un contratto è necessario a porre in essere la 
« Coniugal società. 

« Perocchè se l'unione è piena, ella deve risultare da tulti 
« i vincoli naturali, che si possono stringere da due individui; 
« i quali vincoli hanno un ordine gerarchico rispondente 2 
quello delle facoltà di cui sono altrettanti atti, sicchè un 
vincolo più elevato abbraccia e comprende sotto di sè gli 
« altri vincoli minori. Il vincolo più elevato che stringer Sl 
« possa tra due esseri ragionevoli si è quello ch’essi formano 
« colle loro proprie volontà personali; conciossiachè la volontà 





. (1) Filos. del Diritto, II, n. 1068. 
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« personale è la più alta di tutte le umane facoltà, è quella 
« che ha virtù e ragione di muovere tutte le altre... 

« Quindi il primo vincolo, che mette in essere e abbraccia 
« tutti gli altri nell'unione coniugale, è necessariamente quello 
« delle volontà : è dunque il mutuo volere, il libero consenso 
« delle parti, o quell’atto che così le associa. 

« Il solo lume naturale l’aveva insegnato a’ Romani legisla- 
« tori, i quali seppero dire ‘assai chiaramente per bocca d’Ul- 
« piano, che Nuptias non concubitus, sed consensus facit (4). 

« E qui si trova ragione perchè l’unione coniugale pigli il 
« nome di società. É società, perchè ella viene stretta col con- 
« senso delle parti, con un contratto o patto sociale. 

« L’oggetto poi del contratto non è, e non può essere altro 
« che la piena unione di diritto, che abbiamo descritta, fra due 
« persone di sesso diverso » (2). 


S 3. 


Il matrimonio de' Cristiani è sacramento. 


« Essendo l’uomo stato collocato dal Creatore in un ordine 
« soprannaturale, anche il matrimonio riceve il carattere di 
« soprannaturalità; quindi egli dev'essere sancito da Dio, capo 





(4) « Dig. Lib. L, tit., XVII, 80. Quindi è, che anche quando il matri- 
« monio era non ancor consumato, ma solo consentito, s' aggiudi- 
« cavano ai coniugi i diritti che lor provenissero onde che sia colla 
« condizione del seguito matrimonio, come può vedersi nello stesso 
« Dig. L. XXXV, tit. 4, 45 ». 

(2) Filos. del Dir. II, nn. 1070-1074 — Simbolo antichissimo di questo 
consenso e contratto fu l'anello nuziale consegnato dallo sposo alla 
sposa, ceremonia che da’ Greci e Romani passò a’ Cristiani, onde il 
verbo innanellare usato da Dante per disposare (Purg. V, 435). Indizio 
di catena gentile, come nota il Vico, è l'anello: indizio d’una catena 
d'affetti propria d’anime delicate e generose; onde il senno de’ Romani 
per lungo tempo divietò che gli anelli si portassero da gente stretta 
d'ignobile laccio, come erano gli schiavi ch'essi teneano in conto di 
cose. Così mostravano di credere, non ogni catena essere servitù, 
nè in gettar via ogni catena consister la libertà, © 


Dl) 
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« della perfetta divina società. La Chiesa del Cristo fa le veci 
« di Dio. E però il contratto naturale, acciocchè sia vero ma- 
« trimonio pe’ Cristiani, dev'essere sancito c riconosciuto dalla 
« Chiesa cristiana a nome di Dio (1). 

« In virtù del carattere de’ battezzati, avviene che il con- 
« tratto matrimoniale, fornito delle formalità dalla Chiesa sta- 
« bilite, rappresenti l'unione di Cristo e della Chiesa, e a quella 
« rappresentazione risponda il conferimento della grazia divina; 
« avviene, in una parola, che il contratto matrimoniale de’ Cri- 
« stiani sia in pari tempo un sacramento (2). 

La ragione intrinseca onde il matrimonio non può ne’ Cri- 
stiani non essere sacramento, si è quella toccata sin da prin- 
cipio dall’A.; cioè che il Cristiano è costituito in uno stato 
soprannaturale, ond’egli non può attuare la piena unione chiesta 
dal concetto di matrimonio, se egli non si unisce anco sopran- 
naturalmente, cioè col meglio di sè, colla cima e col fiore del- 
l'anima irraggiata e suggellata da Cristo. Il fare altrimenti sa- 
rebbe uno scindersi in due, come se potesse l’uomo colla parte 
inferiore stringersi al conjuge negandogli la superiore; il che 
produrrebbe una sconvenienza molto simile a quella di chi si 
unisse al conjuge col solo atto animale, e gli negasse poi gli 
affetti intellettivi; sconvenienza di cui potrebbe vedersi qualche 





(1) Fil. d. Diritto, II, n. 1091. 

(2) Filos. del Dir. II, n. 906. — Per indicare la forza e dignità che 
all'union conjugale vien cresciuta dal sacramento, la Chiesa benedice 
il pronubo anello con particolar benedizione, e asperso d’acqua lu- 
strale in forma di croce, lo consegna allo sposo che lo impone nel 
quarto dito della mano sinistra della sposa; e già fin dal secondo se 
colo nel nuziale anello de’ Cristiani leggevasi sculto: VIVAS IN DB0. 
L’aspersione dell’acqua benedetta è opportuno simbolo d’una grazia che 
viene, quasi celeste rugiada, a refrigerare e allenire quel tumultuoso ar- 
dore del vecchio Adamo, che minaccia tanti affanni e incendj al povero 
cuore umano. E il segno di croce ben richiama alla mente la stessa 
grazia sacramentale, che configura l’amore degli sposi all’amore di 
Cristo, a quell'amore che fa sostener lielamente la morte pel bene 
dell’amata Persona. 
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immagine materiale in due corpi stretti insieme colla punta 
delle estremità, e del resto sconciamente spenzolanti per l’aria. 

Indi è che quando S. Paolo dice a’ Cristiani che il lor ma- 
trimonio è Sacramento, egli non esclude nessuno de’ cristiani 
matrimonj, non ne riconosce un altro, il quale non sia sacra- 
mento (Eph. V, 32). E perciò stesso nelle S. Scritture non 
si vede il menomo cenno d’alcuna distinzione tra il matrimonio 
legittimo de’ cristiani, e il sacramento. La distinzione nacque 
solo dall’eresia d’oltremonte. 


ARTICOLO II. 


IMPEDIMENTI DEL MATRIMONIO. 


Il matrimonio adunque è insieme piena unione, e contratto, 

e ne’ cristiani sacramento. Tutto quello pertanto, che rende 

impossibile una di queste tre cose, ha ragione e nome di im- 

wedimento. Diconsi poi dirimenti, quegli impedimenti che non 

solo illecito, ma rendono anche invalido il matrimonio; e proi- 
benti quelli che lo fanno illecito, senza togliergli validità. 


S 4 


Impedimenti che rendono impossibile la piena unione. 


Gl’impedimenti che rendono nullo il matrimonio perchè con- 
trariano la perfetta unione, sono l'impotenza, la natural cogna- 
zione, l'affinità, l'adozione, e la cognazione spirituale. 

IMPOTENZA. — « La persona priva della facoltà dell’accope 
« piamento sessuale non può contrar matrimonio, perchè le 
« manca l’oggelto specifico dell’ unione » (1). Se poi alcuno 
divenisse impotente dopo aver contratte le nozze, queste non 
si annullano; basta che l'impotenza non esista nel momento 
del contratto (2). 

COGNAZIONE. — « È giudizio del genere umano, ripugnare 
« il matrimonio fra discendenti e ascendenti. La ragione si è, 
« che non si può dare fra loro quella piena unione in cui 





(1) Filos. del Diritto, II, n. 1114. (2) Ivi, n. 4112 6 segg. 
Firosoria Rosminiana Vol. II. 24 
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« l’essenza del matrimonio consiste » (1). Perocchè nel pro- 
gresso che la natura ha segnato all’amor sessuale, il figliuolo 
è l’ultimo termine a cui perviene l’attività di quell’amore, il 
quale ivi cessa, appunto perchè gia appagato e svolto interamente. 
« Il qual progresso dimostra dover esser contro natura, che 
« l'amor sessuale incominci là appunto dove la natura il fa 
« terminare, cioè nel figliuolo » (2). 

Quanto poi alla cognazione trasversale, se si considera 
« l’istinto umano nella sua perfezione, inclina gli uomini assai 
« più a congiungersi con persone colle quali non abbiamo pa- 
« rentela, cioè che abbiano stipite comune così lontano, che 
« già egli sia smarrito dalla loro memoria. La ragione di ciò 
« si è, che avendosi vivo e presente nella memoria il comune 
« stipite, già par di vederlo riprodotto ne’ figliuoli. Or contem- 
plandosi in questi la paterna immagine, sembra quasi che si 
contragga matrinionio col comun padre, contraendolo col 
fratello o col cugino, in cui nella immaginazione degli uomini 
respira tuttavia il padre o l’avo ringiovanito » (35). 
AFFINITÀ. — « Qualora si considera la natura del matri- 
monio, che di due esseri umani fa un solo, chiaramente si 
scorge che i consanguinei dell'uno de’ coniugi debbono con- 
« siderarsi come parenti dell’altro. Agli affini adunque si pos 
« sono applicare le stesse considerazioni, che ci indussero a 





(1) Filos. del Diritto II, n. 4117. 

(2) Ivi, n, 1133, 14134. 

(3) Ivi, n. 1126. — Sono a vedersi ne’ seguenti numeri altre belle € 
profonde osservazioni intorno a questo immane disordine contro n2- 
tura, del quale Seneca nell’Edipo (v. 272) dice: 

Nullum crimen hoc majus polest 
Natura ferre. 
E quelle osservazioni faran meglio intendere il disordine intellettuale 
e corporeo, la mania rabbiosa, con cui Dante nell'ultima bolgia punisce 
+00. l’anima antica 
Di Mirra scellerata, che divenne 
AL padre, fuor del dritto amore, amica. 
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« rinvenire i motivi intrinseci delle leggi vietanti i matrimon] 
« fra consanguinei collaterali » (1). 

ADOZIONE o COGNAZIONE LEGALE. — Nell’adozione l’adot- 
tante assume l’ufficio e il sentimento di genitore, e l’adottato 
quello di figliuolo. « Si dee applicare a questo nesso, che col- 
« l’adozione si forma, ciò che fu detto dell’impedimento risul- 
« tante dalla cognazione in linea retta » (2). 

COGNAZIONE SPIRITUALE. — Dalle sacre funzioni del Bat- 
tesimo e della Cresima nascono in colui che è padrino « senti- 
« menti simili a quelli che nascono dalle relazioni di paternità 
« e di figliazione naturale; se non che essi ricevono un grado 
« di maggior dignità e santità dall’ordine soprannaturale onde 
« derivano, ed a cui appartengono. Questa relazione, detta co- 
« gnazione spirituale, impedisce adunque e dirime il matrimo- 
« nio per ragione dell’incompatibilità dei sentimenti e dei doveri, 
« e per le altre ragioni che lo rendono moralmente e giuri- 
« dicamente impossibile nel caso di cognazione naturale » (3). 


g 2. 


Impedimenti che rendono impossibile il contratto. 


Gl’impedimenti dirimenti che s’oppongono al contratto sono: 
4° mancanza di proprietà della cosa che si aliena; 2° mancanza 
di cognizione della cosa che si acquista; 3° mancanza di libertà. 

E però il legittimamente conjugato non può contrar nuovo ma- 
trimonio; non può contrar nozze chi non conosce individualmente, 
e nelle sue qualità e relazioni essenziali al matrimonio, il sog- 
getto a cui vuole unirsi; nè chi va privo della libertà neces- 
saria a disporre di se stesso e concedersi ad altrui, come nel 
caso di violenza, di ratto, e d'età immatura (4); condizioni tutte, 
che vengono dalla natura del matrimonio e da quella di ogni 
contratto (5). 


(1) Filos. del Diritto, IL n. 1146, 1147. 

(2) Ivi, n. 1151. (3) Ivi, n. 4155, 1156. 

(4) L'età immatura potrebbe pur riporsi tra gl’impedimenti che 
rendono impossibile la piena unione. 

(5) Filos. del Diritto, II, n. 1189 e segg. 
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S 3. 


Impedimenti che rendono nullo il Sacramento. 


Finalmente sono impedimenti dirimenti, pei Cristiani, quelli 


che sottraggono la materia del Sacramento. © 


« Due sono le cagioni che impediscono al matrimonio l’es- 
sere sacramento: 41° la mancanza del Battesimo ; 2° la man- 
canza delle condizioni poste dalla Chiesa Cattolica alla materia 
del Sacramento acciocchè sia valida » (4). 

« La potestà della Chiesa non riguarda direttamente il con. 
tratto, come l’autorità civile; ma riguarda direttamente l'u- 
nione, e solo indirettamente il contratto. 

« L’unione de’ consorti cristiani ha una parte naturale e una 
soprannaturale. I cristiani sono uomini elevati allo stato sc- 
prannaturale, perciò la loro unione non è piena, se si con- 
giungono solo come enti naturali, e non come enti sopran 
naturali (4). 

« Or la potestà della Chiesa è soprannaturale. Direttamente 
dunque ella riguarda la parte soprannaturale dell'unione, ossia 
il vincolo sacramentale. Ma ella ha ricevuto da Cristo la po- 
testà di determinare la materia di questo sacramento, che è 
l’unione naturale. Dunque ella può mettere all’unione natu- 
rale quelle condizioni, che nella sua divina sapienza giudica 
essere addimandate dal bene della perfetta societa teocralica, 
a cui tutti i cristiani appartengono, e cui debbono servire, 
acciocchè essa unione naturale possa costituire la convenevol 
materia del sacramento » (2). 

La Chiesa dunque può porre al matrimonio impedimenti di- 


rimenti. A lei furono commessi i sacramenti, coi quali i suoi 
fedeli si santificano; ed ella quindi può stabilire condizioni per- 
chè siano fruttuosamente amministrati e ricevuti. 


Gl’impedimenti posti dalla Chiesa al matrimonio sono: la 


.nr—r——1—_—_—_—————-r_r_—r—r—r—.—rr—r———trcncCo= 


(1) Filos. del Diritto, II, n. 1125. 
(2) Ivi, n. 1197 e segg. 
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disparità di culto, il voto, l'affinità e onestà pubblica, la clan» 
destinità, il delitto, i quali mirano a procacciar la pienezza 
dell'unione maritale, a conservarla, a nobilitarla e a santificarla 
in cospetto di Dio e degli uomini. 


ARTICOLO III 
DOVERI E DIRITTI DE’ CONIUGI. 


Il concetto della società conjugale, come fu da noi esposto, 
genera tutti i doveri e diritti, che ai membri di questa società 
appartengono, e de’ quali a noi basterà ricordare i principali. 


64. 


Doveri e diritti comuni. 


I. Unicità del conjuge. 

« Dalla nozione del matrimonio, che facemmo consistere in 
« una unione piena fra l’uomo e la donna, conveniente alla 
« natura umana, consegue anche la necessità che un solo sia 
« l’uomo e una sola la donna. 

« Perocchè non sarebbe piena l’unione se la donna non desse 
« tutta se stessa ed esclusivamente all'uomo; ovvero se l’uomo 
« non desse tutto se stesso ed esclusivamente alla donna ; ma 
« quella o questo dividesse se stesso in più affetli carnali. 

« Di più, fra conjugi havvi anche unione di persone. Le per- 
« sone sono uniche ed incomunicabili, e pur trovano un modo 
« di possedersi scambievolmente. Or questo modo di possedersi 
« scambievole è così esclusivo, che la persona non può essere 
« posseduta, se unica non è posseduta da un’unica: la quale 
« unicità produce il più squisito sentimento che risultar possa 
« dall'amore di due persone di sesso diverso » (1). 





(4) Così, nella Filos. del Dir. II (n. 1319 e 1324), l'A. prova la necessaria 
unicità del conjuge dal concetto del matrimonio, e poi la viene con- 
fermando coll’analisi del notevolissimo fatto della gelosia (1522-1331), 
e del dovere della fedella (1352). Ben argomentava Plauto nel Mer- 
catore (Act. IV, VI, 8): 

Nam uxror contenta cst, que bona est, uno viro, 
Qui minus vir una uxore contentus sit? 
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II. Indissolubilità dell’union conjugale. 

Per la stessa ragione il matrimonio è indissolubile. Una 
unione di solo qualche tempo non può essere piena e perfetta, 
e però non può essere matrimoniale. L’indissolubità procede 
dunque dalla natura del matrimonio. Ed ella inoltre fu confer- 
mata da Dio nella istituzione del matrimonio, e consecrata da 
Cristo (1). 

III. Comunanza della vita, e de’ beni di fortuna. 

« Dalla nozione data del matrimonio vieve ancora il terzo 
« dovere capitale, l’indivisa consuetudine della vita. La quale 
« non deve essere che un incessante esercizio, un perpetuo 
« scambio di beneficenza, che fanno i conjugi in tra sè: una 
« mutua e continua sollecitudine dell'uno per alleggerire al 
« l’altro le pene della vita, ed accrescergli le oneste soddi- 
sfazioni » (2). 

« Noi abbiamo poi veduto in che consista la proprietà esterna, 
abbiamo veduto ch’ella è un fenomeno psicologico, nel quale 
l’anima, colla sua forza unitiva, unisce a sè, rende parte di 
sè, le cose esterne. Se queste sono identificate colla persona: 
egli è manifesto che le due persone che s'uniscono nel ma 
trimonio, e dannosi l’una all’altra, debbono unire conseguen- 
temente anche ciò che è divenuto parte di esse; delle cose 





(1) Vedi Filos. del Dir. II, n. 41241 e segg. — Posciachè l'Uomo-Dio 
ebbe profferte le parole: « Quod ergo Deus conjunzit, homo non se 
paret (Malth. XIX, 6), certamente questa indissolubilità divenne infini 
tamente più sacra. Ne aveano prima veduto la ragionevolezza e il bi- 
sogno gli stessi pagani; e ne son testimoni sovente i poeti, tra i quali 
ci piace qui ricordare Eschilo, che nella tragedia delle Eumenidi fa 
dire ad Apollo: 

ue ea a sposo e sposa 
Dato é dal Fato il talamo, e più sacro 
- Esser debbe del sacro giuramento. 
Se si pensi in quale allo e sacro senso Eschilo usi il nome di Fato, 
la frase che applica il legame infrangibile del Fato al vincolo nufiale 
può offrire un bel riscontro colla frase del Divino Maestro. 
(2) Filos. del Dir. lI, n. 1312-1543. 
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« loro debbono fare una sola, appartenente alla nuova persona 
« collettiva che dalla loro congiunzione risulta ». 

Tale è la schietta e primitiva idea della società conjugale: 
ell’è soltanto la esperienza e la considerazione dell’umana ma- 
lizia e infermità, che mosse i legislatori e i giuristi a temperare 
e modificare diversamente quest’obbligo di comunanza anco nei 
beni di fortuna (4). 

IV. Efficacia della moralità del generante sulla sua stirpe. 

I doveri e i diritti che riguardan l’esercizio di quella parte 
d’unione, ch'è tutta propria dei conjugi, son così accurata- 
mente trattati dai giuristi e dagli scrittori di morale, che non 
ci par necessario il ristare sovr’ essi. Ricorderemo invece un 
dovere men noto e più misterioso, su cui insiste l’autore: cioè 
quello che stringe i conjugi, e massime il marito, a seguitar 
fedcimente la virtù eziandio nell’intendimento di procreare fi- 
gliuoli più perfetti. 

Perocchè (siccom’egli osserva) l’opera della procreazione dei 
figliuoli è principalmente un atto dell’anima. E nell’uomo l’a- 
nima non è solo sensitiva come ne’ bruti, ell’è anco intellettuale 
e morale. E la parte intellettuale e morale ha il più intimo 
nesso colla sensitiva, sino a identificarsi nel comune principio. 
Onde se le disposizioni morali dell’uomo sono buone, esse comu- 
nicano indubitatamente rispondenti disposizioni alla sensitività; 
ed è poi consentaneo, che il termine della generazione, cioè il 
feto generato dall’animante in quelle disposizioni, riceva nella 
parle sua animale disposizioni e attitudini consimili a quelle del 


(4) Vedi Filos. del Dir., II, n. 1345 e segg. — Indi il matrimonio 
dicesi da Tito Livio societas fortunarum omnium (1, 9); per Tacito la 
moglie è socia cujuscumque fortuna (A. II, 13 e 54), prosperis dubiisque 
socia (A. XII, 5), laborum periculorumque socia (German. 18;; e Giustino 
definisce il coniug.0: non prosperae tantum, sed omnis forlunae s0- 
cietatem iniisse (XXIII, 2): umane e pietose parole, che ci rammentano 
quelle che l’uno all'altro conjuge rivolge nella nuziale liturgia degli 
Inglesi: « Io l’accetto nella sanità come nella malattia, ne’ suoi istanti 
e più belli come ne' più mesti ». 


376 
principio generatore, cioè non propriamente morali, ma rispon- 
denti, come dicemmo, in qualche modo alle morali, sì che il 
corpo con esse meglio disponga e inclini l’anima alla mora: 
lità (1). 


$ 2. 


Doveri e diritti distintivi. 


Dall’indole dell’union maritale, che deve esser conforme alla 
natura umana, e dall’indole dei sentimenti diversi nell’uomo e 
nella donna, è facile dedurre i diritti della natural prevalenza 
del marito, e i doveri della natural soggezione della moglie. 

« Il desiderio di generare figliuoli, che siano successori del 
« generante, e ne’ quali gran parte di sè medesimo sopravviva, 
« ai quali anche lasci la propria memoria, i proprii affetti, i 
« proprii beni esteriori, e de’ quali egli sia capo o principe: non 
« si sviluppa allo stesso modo nell'uomo e nella donna. Nel- 
« l’uomo questo è un sentimento attivo, e lo spinge ad asso 
« ciare a sè una compagna che l’ajuti in tal opera; nella donna 
« è passivo, ella si lascia associare all'uomo, e gode di secon- 
« darlo nel suo intendimento. L’uomo brama la stirpe per sè, 
« è in lui un desiderio assoluto: la donna brama di dare suc- 
« cessione al marito, è un desiderio relativo. La donna ama il 
« marito con ogni semplicità, e però il primo e maggior fine 
« del matrimonio, la pienezza dell'unione, si conservò più nella 
« donna, che nell'uomo, in cui prevalse il fine secondo, la 
« generazione » (2). 





(1) Vedi Filos. del Dir., nn. 1558-1368. 

(2) Filos. del Dir., n. 1384 — Dicendosi più vivo l’amor della stirpe 
nell'uomo che nella donna, non vuolsi già dire che l'amor de' figliuoli 
sia nella madre men-vivo che nel padre. Può essere, ed è sovente, 
l'amor materno più forte che l'amore paterno, e in generale è più 
tenero. Non si tratta qui dell'intensità, ma dell’indole e quasi del color 
diverso dell'amore a’ figliuoli. Il quale, nella madre che li sentiva seco 
uniti per nove mesi, non può non esser grandissimo e non farglieli veder 
sempre come cosa sua; ma è tale, che in loro quasi par consumarsi, 
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Quali doti poi son più naturali all'uomo, quali alla donna? 

« L’uomo ha le doti appunto, che il rendono atto a coman- 
« dare: coraggio, forza, attività, mente ferma o certo più svi- 
« luppata a cagione del suo stesso genere di vita, istinto al- 
« l’azione, alla trattazion degli affari, al governo, alla superiorità. 
« La donna ha tutte le doti che la rendono-atta a ubbidire e 
« soddisfare alle tendenze dell’uomo: timida dolcezza, graziosa 
« debolezza, attenta docilità: è delicata, tranquilla, casalinga, 
« paziente e minuta, quale appunto le faccende interne della 
« famiglia l’addimandano; oltracciò essa ha specialissima ne- 
« cessità di starsene ritirata e per non soggiacere a° pericoli, 
« @ per non eccitare in altrui illeciti desiderj di sè, e per non 
« ingelosire il marito: i quali riguardi doverosissimi le tolgono 
« di potere spesso trattare con liberta gli affari esteriori; e 
« finalmente la natura ha posto in su) cuore quell'affezione 
« disinteressata che dicevamo, per la quale essa nel bene del 
« marito, e nell’esser gloria di lui si con:piace » (1). 

Ma la superiorità del marito non è una cignoria, come non 
è servitù la soggezion della moglie; chè servitù e signoria, già 
lo vedemmo, sono cose straniere al vero concetto di socictà, 
e socia dell’uomo fu da noi detla più volte la sposa. 

« La servitù ha per fine il signore; ma l’ufficio sociale ha 
« per fine il bene di tutta la persona collettiva, cioè il bene 
« proporzionalmente compartito a tutti gl’individuìi che la com- 
« pongono. Così, tanto l'esercizio della superiorità del marito, 


concentrando tutto lo sguardo più in essi presenti, e presentemente 
sentiti, che nella lontana progenie, su cui si ferma più vigoroso lo 
sguardo intellettivo dell'uomo. Non tace (tuttavia l’amore della pro- 
genie nella sposa: parla anco in lei, ma pigliando specialmente 
qualità dall'amore al marito, di cui fa proprj tulli gli affetti pic- 
coli e grandi, sian fermi nel presente o vòlti al futuro. E quindi, in 
quelle nazioni o in quelle famiglie dove l’uomo più sente l'amor detla 
stirpe, ivi suol farsene più partecipe anco la sposa, come si può ve- 
der nella donna romana, p. es. in una Cornelia madre generosa de’ 
Gracchi. . 
(1) Filos. del Diritto II, n. 1392. 
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« quanto l’esercizio della soggezion della moglie ha per unico 
« fine la soddisfazione piena d’entrambi, la prosperità e il fio- 
« rimento della comune famiglia (1). 


S 3. 


Cose opposte agli accennati doveri e diritti. 


4° I costumi dirittamente opposti all’unicità del coniuge 
sono la poligamia e la poliandria. La prima, che male si volle 
difendere come non aliena dal diritto naturale, suppone sempre 
la servitù della donna all’uomo, distruggendo cosi il concetto di 
società, e genera quelle fiacchezze e que’ disordini, che attesta 
la storia d’Oriente. La seconda suppone, ancor più mostruo- 
samente, la servitù dell’uomo alla donna, e inganna e frustra 
il natural desiderio di certezza intorno alla propria prole. 
D'ambedue ragiona l'Autore (nn. 1334-1339), toccando in 
appresso dei delicati sentimenti che mostrarono circa l'unicità 
del conjuge gli stessi gentili, apponendo qualche nota di bia- 
simo alle seconde nozze contratte dopo la- morte del primo 
consorte; sentimento della buona natura, e anch’esso testimonio 
della immortalità degli affetti (n. 1340-1341) (2). 
2° Si oppongono all’indissolubilità de’ vincoli coniugali il 
concubinato, e il divorzio. Il primo, ossia la convivenza del 
l’uomo colla donna a soddisfare lo stimolo sessuale, è cosa 
turpe, perchè non riceve dalla pienezza dell’unione quella di- 
gnità ch’è dovuta alle azioni delle creature ragionevoli. Nè meno 
avverso alla pienezza dell’unione è il secondo; chè unione piena 
dice unione perpetua, e coloro che intendono poter disunirsi 0 
poter rivocare la loro unione, non sono mai uniti pienamente. 
Ricorra all’A. chi vuol meditare la trista istoria dell’uno e del- 





(1) Files. del Dirito, II, n. 1395. 

(2) Son noti nel 4° C. dell’ Eneide Virgiliana i religiosi rimorsi del 
l'infelice Didone in mancar di fede al morto Sicheo; e nel C. VIII del 
Purgatorio dantesco i pietosi lamenti di Nino Visconti di Pisa per le 
seconde nozze di sua moglie, Beatrice d’Este, 





379 
l'altro disordine (nn. 1269-1298), e intendere i principj che 
han governato la legge del codice di Napoleone intorno al ma- 
trimonio (nn. 1299-1348). 

3° Nimico della coniugal comunanza di vita è chiunque 
divide colla forza, o in altra maniera, i due coniugi, spuglian- 
doli ingiustamente de’ diritti che vengono loro dal matrimonio 
contratto, e loro impedendo l’esecuzion degli annessi doveri, 
e commeltendo altresì, se gli sposi son cristiani, un attentato 
sacrilego, perchè ingiurioso al sacramento. Nimica a quel do- 
vere è pure l’errabonda vita, onde si piace troppo spesso l’uno 
de” coniugi, immemore de’ diritti dell'altro e della famiglia, 
immemore de’ pericoli e de’ mali che al coniuge e alla fami- 
glia sovrastano per la sua lontananza (4). 

E offendono, or più or men gravemente o leggermente, il 
debito della comunion di fortuna quelle riserve di esclusiva 
proprietà or più or meno larga, che rendono servo alla moglie 
il marito; o tolgono la conveniente distinzion d’un proprietario 
assoluto, quale deve essere il capo della famiglia, e di altri 





(4) La storia de’ greci eroi vaganti în traccia di belle imprese, e 
quella delle derelitte eroine, è sovente storia di famosi adulteri, e 
storia altresi di famose adultere, salvo poche belle eccezioni, come 
quella dell'amabile sposa d'Ercole, Dejanira, che per la sua schietta 
semplicità e pel candido amore è forse uno de’più bei personaggi 
di Sofocle. Quante poveretle potrebbero ridire ciò che mette sulle sue 
labbra il poeta greco: 
Io son madre di figli, cui sì rado 
Veduti egli ha, qual di remoto campo 
Coltivator, che lo rivede appena 
Quando semina e miete: un tal di vita 
Tenor sempre mel loglie e mel ritoglie; 
o ciò che ne’lamenti allo sposo le fa dire, men delicatamente d’assai, 
il poeta latino (Ovid. Her. 57): 
Et mater de te quelibet esse potest. 
Dante sospira a’ bei tempi della Fiorentina repubblica, quando i mariti 
non lasciavano la famiglia per andare a mercanteggiare, ed ancor nulla 
Era, per Francia, nel letto deserta. 
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proprietarj relativi, quali possono essere la moglie e i figliuoli; 
o mostrano almeno, che il dominio degli esterni beni è avuto 
più in pregio che la propria personalità, ponendo così a pericolo 
la concorde e saggia educazion de’ figliuoli. 
4° All’esercizio della debita unione tutta propria de’ coniugi, 
e a’ conseguenti doveri e diritti, contrariano le sconfinate e ti- 
ranniche esigenze, e gli sdegnosi e illeciti nieghi, che spesso 
inducono grave tentazione (1); tutto ciò che toglie all'unione 
il decoro dell'umana dignità, e cancella ne’ coniugi la memoria 
che a una nova anima immortale è ministra l’opera della ge- 
nerazione; tutto ciò che può recar danno al frutto concepito, 
e impedir l’allevamento e la buona educazione della prole che 
viene alla luce. 
5° Colle officiose relazioni, che abbiamo vedute di superio- 
rità e di soggezione fra coniugi, contrastano due opposti sistemi. 
« L’uno di essi cangia la superiorità sociale del marito in 
« superiorità signorile ; e così innalzando troppo il marilo, 
« abbassando troppo la moglie, introducendo, in una parola, 
« la tirannia nella famiglia, disconosce l’elemento, ch'è nella se- 
« cietà conjugale, dell’eguaglianza. Era questo l'errore, la piaga 
« che offendeva e lentamente consumava le famiglie pagane. 
« L’altro sistema per opposto dimentica l'elemento della di- 
« suguaglianza ; e così pretende che la moglie debbe eguagliarsi 
« in tulto al marito, introducendo nella famiglia una cotale 
e democrazia od uniformità di suffragio: sistema che serpeg- 
« gia, e nuoce nelle cristiane famiglie incontanente che de- 
« viano dal cattolicismo (2). 
L’Autore poi, considerando il principio della servitù in rela- 
zione alla società domestica, mostra come esso appunto fu 
quello che non porendo confini e ostacoli al malnato arbi- 





(1) Non senza ragione Jacopo Rusticucci, posto nelle fiamme che 
puniscono i colpevoli contro natura, dice a Dante (XVI): 
La fiera moglie più ch’allri mi nuoce. 
(2) Filos. del Diritto, 1I, nn. 1399-1402. 
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trio de’ padroni, originò il concubinato, la prostituzione, la po- 
liandria, e la stessa pederaslia; non ponendo confini e ostacoli 
alle mutevoli e gelose voglie de’ mariti, originò la poligamia, 
la clausura ne’ serragli e negli harem, la compressione de’ piedi 
nella Cina, ecc; poichè l’ingiustizia cade da sè ove con nuove 
ingiustizie non si regga e sostenga. 

Mostra pure come il principio dell’uguaglianza assoluta, con- 
siderato nella società domestica, lotta colla tradizione di tutto 
il genere umano, e col senso comune. 

« Che nello stato di natura le famiglie siano uguali fra loro, 
« questo è indubitato. Che approssimandosi le famiglie le une 
« alle altre, rappresentate da’ loro capi, per comporre le loro 
« differenze o per unirsi in società, ciascun capo abbia egual 
ragione di voto, ciò del pari s'intende: ell’è questa una spe- 
cie di democrazia tra le famiglie conviventi nello stato di 
natura, e ciò che di essa rimane dopo formata la società 
civile, è la democrazia divenuta civile. Ma sragiona e va 
contro ogni tradizione chi si consiglia di trasportar quella 
democrazia nel seno stesso di ciascuna famiglia: costui 
abusa d’ un argomento d’analogia: la società civile può es- 
sere un'unione di padri di famiglia indipendenti, ma i mem- 
bri della società coniugale sono per natura dipendenti, come 
s° è dimostrato (4). 


CAPO IL 


SOCIETÀ PARENTALE 


Tostochè la società conjugale germoglia i figli, a cui mira 
la perfetta e consumata unione del matrimonio, allora si pone 
in essere la società parentale; della quale ci basti qui esporre 
il principio e la legge suprema (2). 


‘(1) Filos. del Diritto IT, 1420, 1421. 
(2) Il lettore potrà studiare gran parte del Diritto parentale nel 
Dirillo individuale (Filos. del Diritto, vol. I, nn. 528-863, 1294-1449). 
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ARTICOLO I. 


LA GENERAZIONE, FONTE DELLA PATRIA POTESTÒÀ. 


Per quel profondo e ammirando fatto ch’ è la generazione, 
il generante stende e moltiplica il proprio sentimento, a cui 
si annette un novo individuo, ch’ è della specie stessa del ge- 
nerante, e a lui, cioè al sentimento all’ intelligenza all’affetto 
di lui, è perpetuamente congiunto. Perocchè l’atto della genera. 
zione si compie con tulto l’ uomo ; il quale, col fondamental 
sentimento che ha tocco la massima eccitazione, si versa e si 
posa nel termine dello stesso atto, ovvero nel generato: onde 
tra generante e generalo vi ha una stretta e intima comunica- 
zione mercè di un termine comune che nasce da un comune 
sentito. E benchè Il’ unione estrasoggeltiva cessi quando il ge- 
nerato è uscito alla luce, rimane però sempre l’unione s0g- 
gettiva. 

Meritano di essere lelte le parole con cui l’autore esprime 
questo fatto rilevantissimo (Filos. d. Dir., II, nn. 4063, 1064). 

e Il Creatore, secondo l’ eterna idea, ordinò così la natura 
« animale, che nella descritta unione, in quell’ istante in cui 
« ella ha toccato il sommo grado d' intimità e l’anima sensi- 
« tiva dell'uno tende con maggior impeto a invadere le parti 
« dell'altro, si separino da entrambi i corpi alcune particelle 
« quasi correndosi incontro e s'apprendano l’un’all’altra in 
« luogo acconcio a conservare loro la vita. Perocchè quelle 
« particelle all'atto dello staccarsi non solo sono vive, ma già 
« elevate al più alto grado di eccitamento vitale, e, per così 
« dire da doppia vila animate. 

« Appresesi poscia insieme non cessano perciò d°esser vive, 
« eziandio che divise in parte dagli individui, a cui apparte- 
« mnevano e donde si sono lanciate per impeto delle anime vo- 
« gliose di unificarsi. Laonde il sentimento che in esse si man- 
« tiene non formando oggimai più parte del sentimento de’ due 
« individui per la divisione seguìta, vengono a costituire il 
« primo rudimento d'un animale novello, destinato a divenire 
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« per la comunicazione della luce del volto di Dio un nuovo 
« umano individuo. 

« Niuna maniera poteva trovarsi più acconcia ad esprimere 
« questo fatto misterioso della generazione, che quella ch’è 
« usata nella divina Scrittura, dove scintilla de’ genitori è chia- 
« mato il figliuolo che nasce da essi (4). 

Il genitore ha dunque col generato primamente un rapporto 
di causa, avendo coll’atto generativo suscitato questa nuova 
vita animale, a cui per legge divina manifestasi il lume ideale 
che la fa ente intellettivo. A quesl’atto poi seguita un secondo 
vincolo necessario, una comunicazione di sentimento tra gene- 
rato e generante, la quale da nissun tempo può esserc can- 
cellata. E sopra questo doppio vincolo è fondata la società 
parentale. 


(1) La potente frase è nel 2° libro dei Re (cap. XVI, 7) dove la donna 
di Thecua parlando del figlio che le vogliono uccidere, dice: Quaerunt 
exrtinguere SCINTILLA M meam. E in più luoghi la sacra Bibbia no- 
mina il padre siccome una cosa sola coi figliuoli, e i figliuoli chiama 
lalora incrementi dei genitori, frase che rammenta il Virgiliano: Cara 
Deum soboles, magnum Jovis incrementum! ll vedere ne’ figli un au- 
mento, una vitale appendice de’ genitori è sentimento così ingenito 
nell’ umana natura, che doveva rimanerne vestigio nella favella. Le 
parole proles e soboles, colla loro origine dal verbo olescere 0 crescere, 
letteralmente direbbero procrescimento e succrescimento. Dante esprime 
la stessa idea d’unione tra padre e figlio, chiamando i figliuoli rami 
de’ padri (Purg. VII, 124, 132), e dal suo avolo Cacciaguida facendosi 
dire (Parad. XV, 88): O fronda mia! Ma più che tutto, e in modo ter- 
ribilmente novo, la significa là dove a Bertram del Bornio, che avea 
posto inimicizia tra padre e figlio, dà per pena nella nona bolgia 
l'andare portando egli stesso colle sue mani la propria testa tronca 
dal busto, e gli pone in bocca quelle parole: 

Io feci il padre e il figlio in sé ribelli.... 
Perch'io parltii così GIUNTE PERSONE, 
Partito porto il mio cerebro, ahi lasso! 
Del suo principio, ch'è in questo troncone: 
equiparando la giuntura che passa tra padre e figliuolo alla vitale 
giuntura che passa tra il capo e il resto del corpo umano, tra il cervello 
e la midolla spinale, che è distensione e prolungamento di quello. 
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Pel vincolo di causa i genitori son naturalmente superioli 
alle loro prole, e possono sopra di lei esercitare quella pote- 
stà che non è lecito a nessun altro. Per quello poi di unione 
sentimentale, si sentono chiamati a un amore speciale e for- 
tissimo verso i loro nati, a procacciar loro ogni bene, e a ri- 
mover da loro ogni male, sottostando a sollecitudini e fatiche 
e dolori e sacrifici di ogni maniera: e questo amore, come 
ogni retto sentimento addimandato e ajutato dalla natura umana, 
è per loro eziandio un dovere (41). 

Indi è che tutta l’antichita considerò ne’ figliuoli una cotale 
estensione dell’esistenza stessa de’ genitori. 

« L’ antichità andò in questo sino all’eccesso : considerò il 
« figlinolo come una cosa del padre sì fattamente, che il pa- 
« dre potea far tutto ciò che avesse voluto del figliuolo, come 
« del proprio corpo, ovvero del proprio vestimento (2). 
« Sembra in quella vece, che le leggi moderne inclinino a 
considerare il padre nella relazione di solo mezzo al bene 
del figlio. 
« Checchè voglia dirsi delle leggi civili, le quali non abbrac- 
ciano che una sola parte del Diritto di natura e di ragione, 
e vanno giudicate secondo gli scopi parziali che si propon- 
« gono: egli è certo però, che un Diritto filosofico non può, 
senza mancare alla sua perfezione, restringersi a considerare 
la relazione di padre e di figlio soltanto nella veduta esclu- 
siva che dell’uno fu mezzo dell’altro. 
« Nel figliuolo vi è la persona, e vi è la natura. Egli è certo 
che quella non può servire di fine a nessun altro uomo. Ma 
egli è certo ancora, che ciò che appartiene alla natura può 


A 


(1) Da quella soggezione poi della donna al marito, che abbiamo di- 
chiarata più sopra, consegue, che se il padre e la madre hanno 
verso i figliuoli diritti e doveri della stessa nafura, attesa la loro unione, 
li hanno però in un modo diverso, attesa la loro disuguaglianza: in- 
torno a che, vedi Fi/os. del Diritto, IL, n. 1454 e segg. 

(2) Si possono vedere le belle osservazioni che fa l’A. sulla legisla- 
zione romana intorno alla patria potestà, Filos. d. Dir. Il, nn. 1504-1513. 
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« servir di mezzo ad un altro uomo, quando ciò avvenga senza 
« pregiudizio della dignità personale. Dunque nel figliuolo si 
« dee riconoscere una doppia condizione rispettivamente a’ suoi 
« genitori: la condizione di mezzo alle gioje e a tutti i beni 
« che i genitori ne possono cavare; e la condizion di fine alle 
« cure che i medesimi gli debbono prestare. 

« Dalla condizione di mezzo, che ha il figliuolo, scaturiscono 
« propriamente i diritti de’ genitori: perchè i diritti hanno sem- 
« pre per iscopo un bene soggettivo di colui che ha il diritto, 
« benchè talora questo bene soggettivo provenga immediata- 
« menle dal bene oggettivo. 

« Viceversa, dalla condizion di fine, che ha il figliuolo con- 
« siderato nella sua personalità, emanano i doveri de’ genitori, 
« perchè i doveri hanno sempre per iscopo un bene oggettivo 
«s (Filos. del Dir., II, nn. 783-789) ». 


ARTICOLO II. 


SOMMARJ DOVERI E DIRITTI DE' GENITORI E DE' FIGLI. 


I. Limiti della patria potestà. 

41° La patria potestà non può ledere nel figliuolo i diritti 
formali e puri, la dignità personale, come non può lederli in 
chicchessia, nè nella moglie, nè tampoco in se stesso (Vedi 
Ivi, II, n. 4464). 

2' La patria potestà non può toglier la vita al figliuolo, 
perchè è divenuta propria del principio personale sin dal primo 
istante che il figlio fu intelligente e ragionevole. E se nella 
società civile la pena di morte vien giustificata dalla necessità 
di una pena esemplare, non crede l’A. che il capo di famiglia 
sia mai stretto da tale necessità, la quale sembra potere aver 
luogo soltanto in una gran moltitudine di uomini non possi- 
bile a reggersi e infrenarsi senza esempi di terrore (4). 
ii ilaele i a el laullllluL 

(1) A chi ama la filosofia della storia non isfuggiranno di cerlo le 
osservazioni dell'A. su questo argomento, ne’ nn. 1467-1470. 
FiLosoria Rosminiama Vol. IL. o 25 
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5° Non può la patria potestà render serto il figliuolo; poi- 
chè, siccome si disse più sopra, intrinsecamente illecita è la vera 
servitù, che disconosce nell'uomo la dignità di fine; e grave 
misfatto è l’imporla a qualsiasi persona, e più a figliuolo. Po- 
trebbe tuttavia darsi caso che giustificasse una servitù più tem- 
perata (Vedi n. 1472-1473). 3 

4° Nè può la patria potestà infliggere alcuna pena, nè ca- 
gionare alcun danno al figliuolo, se ciò non sia necessario al 
bene ordinato della famiglia: il che deriva dalla natura della 
domestica società fondata sull'amore, il quale trae a procacciare 
ogni bene a’ membri della medesima (4). 


II. Diritti del sangue, e diritti sociali. 

A) Un vincolo di sangue è quello che lega primamente i 
figliuoli co’ genitori; e da esso rampollano que’ diritti, che i giu- 
risti chiamano appunto jura sanguinis, comuni al padre e alla 
madre, e non mai cancellabili, nemmanco se il figlio abbandoni 
la società domestica e fondi famiglia novella. Tali sarebbero, 
il diritto al figliale onore e ossequio; il diritto d’ammaestrare, 
correggere, e punire il figliuolo, non per un titolo sociule, ma 
per un titolo di diritto signorile e individuale, che ha per iscopo 
il bene del figliuolo stesso; il diritto di vivere, se non è pos- 
sibile altramente, de’ beni de’ figli (Vedi nn. 1486. 1524-1527). 

B) Il secondo vincolo, che suole conseguitare al primo 
benchè non sia insolubile come il primo, è un vincolo di s0- 
cietà; e da esso provengono que’ diritti che i giuristi chiamano 
jura familiae, e che il Rosmini chiama diritti di societa do- 
mestica: poichè nella parola famiglia egli comprende ambedue 
quelle specie di diritti; cioè i diritti di sangue, che vedemmo 
comuni a padre e madre, e i diritti sociali, che spettano in 
proprio al capo di casa. 
co ios ili lturs r i 

(4) Vedi n. 1476 e sgg. — « Quelle cose che la patria potestà nou 
può fare, costiluiscono i doveri giuridici del padre inverso i figliuoli; 


poichè esse nuocono a’ figliuoli, detraggono alla loro propria attività: 
nè il fine della società domestica le esige, anzi le esclude » (n. 1514). 
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Fu detto poc'anzi, che il vincolo sociale nella famiglia suol 
nascere dal vincolo di sangue: perocchè, quantunque il vin- 
colo di sangue per sua natura produca immediatamente un 


LI 


diritto di signoria, tuttavia esso è poi occasione e altresì ca- 
gione morale-giuridica della società. E invero, se il signore 
può entrare in società co’ suoi servi, il padre e la madre sono 
obbligati ad entrare in società co’ figliuoli, tostochè questi sieno 
atti a entrarvi. 
« Il vincolo di sangue occasiona poi il vincolo sociale, per- 

« ch’egli è quello che produce a’ genitori i diritti seguenti 

e 1° di occupare il figliuolo che loro nasce; 

« 2° di usarne a loro proprio vantaggio, senza nocumento 
« di lui; 


e 


« 5° di allevarlo fisicamente; 
« 4° di educarlo nel modo ch’essi credono migliore per 
s esso lui (1); 


(4) Non sarà inutile ne' nostri tempi riferire ciò che intorno a questo 
prezioso diritto notava A. Rosmini già nell’anno 1840. 
« 4° I padri hanno il dovere (morale) di dare }a migliore educa- 
« zione e la più sana istruzione a’ loro figliuoli. Quindi ne hanno anche 
« il diritto, e un diritto inalienabile, perchè ogni uomo ha un diritto 
« inalienabile di adempire i proprj morali doveri. 
« 2° Circa il giudicare qual sia la migliore educazione e la più sana 
« istruzione da darsi a’ pruprj figliuoli, i padri sono i giudici compe- 
« tenti; perocchè ciascuno è giudice competente dell’uso del proprio 
« dirilto, come pure del proprio male e del proprio bene, che ne' fi- 
« gliuoli veggono i padri. 
« 3° L'importanza di tal diritto e l'obbligazione morale d'’ eserci- 
« tarlo con energia si manifesta nel caso, in cui i padri veggano esposti 
« i loro figliuoli a ricevere da islitutori legali un'istruzione irreligiosa 
« cd empia... 
« 4° Il d.rilto de’ padri, essendo inalienabile, non può esser me- 
« nomamente impedito dall’autorità civile; ma sì deve esser da questa 
« protetto e aiutato. 
« 5° Finalmente, i padri cattolici hanno il dovere imposto loro dalla 
« società leocralica perfetta a cui appartengono, di non riconoscere 
« altra istruzione religiosa, fuorchè quella che derivi da’pastori, a cui 
« il Cristo ha detto: Eunles ergo ducele omnes gentes (Matth. XXVIII, 29). 
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« 5° di tenerlo nella loro società fino a tanto ch'egli con- 

« ducendo moglie formi nova famiglia, o certo non intervenga 
« una causa che renda utile al figliuolo il lasciarlo uscir dalla 
« società domestica de’ genitori. 

Questi cinque diritti, considerati come effetto giuridico del 
vincolo di sangue ch’è tra i figliuoli e i genitori, distinguono 
la società parentale da tutte le altre (1). 


II. Diritti civili. 

Gli accennati diritti di sangue e diritti sociali, diventano ci- 
vili, senza cessare d’esser naturali, quando le leggi civili li 
consentono, li riconoscono, li sanciscono. 

Ma posciachè le leggi civili oltracciò attribuiscono o negano 
ai genitori e ai figliuoli certe relazioni giuridiche per ragione 
di pubblico bene, al lettore amico di questa materia non rin- 
crescerà di leggere ciò che il Rosmini discorre intorno alle 
relazioni di famiglia giuridiche civili, e singolarmente intorno 
al disconoscimento, che del diritto naturale fanno alcune legisla- 
zioni a proposito de’ figlivoli spurj, e intorno all’aggiungimento 
che fassi al diritto naturale colle leggi circa l'adozione (Vedi 
nn. 1522, 1525, 1558-1553). 


IV. Doveri giuridici e doveri morali. 

Quantunque i parenti siano da un forte istinto sollecitati € 
tratti ad aver cura de’ loro figliuoli, e a dar loro la migliore 
educazione possibile; quantunque abbiano anche a ciò una 





(1) Vedi nn. 1487-1490. — Come il padre, o la madre in sua vece, 
debba esercitare i diritti sociali domestici, ossia îl governo de' figliuoli 
lor commesso non dal consenso di questi, ma da nalura; come la 
natura stessa ne determini l’esercizio con porre nel seno de' genitori 
il sentimento paterno e materno a bene de’ figli; come questo governo 
venga ragionevolmente modificandosi nelle tre età diverse del figliuolo, 
cioè in quella che precede l’uso della sua libertà morale, in quella 
che accompagnata da quell’uso tiene tuttavia il figlio nella famiglia 
paterna, e in quella ch’ei vive da sè, fondatore d'altra famiglia; vedi 
nei nn. 1518-1536. 
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stretta obbligazione: tuttavia questa obbligazione è a dirsi etica 
o morale, anzichè giuridica, non costituendo per loro vera ob- 
bligazion giuridica se non quello che abbiamo veduto essere 
proibito alla patria podestà. Onde i figliuoli non potrebbero ri- 
chiamarsi contro i loro parenti ed esigere compensazione, quando 
sì fatti doveri morali non fossero stati adempiuti. 

I figliuoli — che hanno stretto dovere di concorrere al bene 
della famiglia coll’amore, coll’ubbidienza a’ loro parenti, colla 
gratitudine a’ benefic) avuti da loro, tra’ quali è massimo quello 
dell’esistenza — « i figliuoli non hanno altri diritti verso i ge- 
« nitori che i diritti dell’uomo; ma i genitori debbono a se 
« stessi, e a Dio, la cura de’ figliuoli non solo come di uomini, 
« ma eziandio come di figlioli (4). 


ARTICOLO III. 
DIGNITÀ RELIGIOSA DELLA SOCIETÀ DOMESTICA (2). 


.. « La società domestica ha religiosa natura. La bellezza 
« dignitosa le vien tutta dal congiungimento delle cime delle 
« anime de’ due conjugi, le quali cime unite lambono, a così 
« dire, il divino e semplicissimo elemento che per natura le 
« irraggia, e, sollevate da Cristo sopra il creato, in Dio stesso 
« congiungonsi. 

« Due persone che si fanno viventi in una stessa natura 
« ond’esce una terza, gia simboleggiano la divinità; due prin- 
« cipj, l’un passivo, l’altro attivo, che abbracciandosi si fecon- 
« dano, furono riconosciuti dagli stessi popoli gentili quai sim- 
« boli del Creatore che a sè solleva e congiunge e di sé 
« adempie l’intelligente creatura. Quindi troppo ben conveniva, 
« che il Cristo di Dio, in cui la natura divina e l’umana con- 
« sumarono il loro ineffabile sponsalizio, facesse del matrimonio 
«un sacramento; e che dall’essere questo per sua natura già 


(1) Vedi Principj di Scienza morale, pag. 126; Filos. del Dir. II, 
no. 4514-1520. 
(2) Vedi Filos. del Dir. IL nn. 1556-1558. 
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un segno di cose divine, il potentissimo amore di Cristo lo 


rendesse altresì un segno efficace a dare a’ conjugi e virlù 


e costanza e soprannaturale carità. 

« Conciossiachè la società domestica è religiosa anche per 
questo, che essa svolge e nutre più vivo e profondo che mai 
quel sentimento d’incessante bisogno che l’uomo ha d'una 
Provvidenza amorosa. Già l'intervento di Dio si fa sentir 
presentissimo in quell’opera arcana, di cui i conjugi son mi- 
nistri, per la quale un terzo individuo intelligente da loro 
incomincia. — E qual sarà questo caro frutto, che la mano 
di Dio compone ne’loro visceri? Poi, quale indole avrà, 
abietta o generosa? qual menle, qual cuore? Come l'avrà 
composto chi modella gli uomini siccome il vasajo finge la 
creta? Tutto pende incerto: vive il fanciullo; ciascun ne fa 
festa siccome di gran ventura, chè potea nascer morto. Or, 
camperà egli? Ah! la sua tenera e fragile vita può cessare 
ogni giorno: ogni giorno il ridomanda e riceve dalla suprema 
potenza la madre supplichevole e riconoscente; ella sente 
assai bene, che Dio solo è quegli che il ritorna ogni giorno 
a’ suoi materni amplessi e al suo seno. Ma della sorte futura 
del nuovo nato, che se ne sa? Quanto vivo desiderio di sa- 
perne! Oh se un raggio la penetrasse! E questo stesso non 
può aversi che dalla divinità. Ma tutto è tenebre. Almeno, 
se l'avvenire del fanciullino è chiuso e impenetrabile, ella, 
la divinità, diriga, esorata, il corso incerto e sì periglioso 
della sua vita, acciocchè protetto, e d’eventi felici accresciuto, 
possa lasciar dopo sè altri rampolli pur benedetti e felici. 
e Così, questi e tutti gli altri naturali affetti della domestica 
società sollevano di continuo il pensiero de’ genitori fino alla 
potenza e provvidenza di Dio; e loro suggeriscono ed umili 
preci e un culto domestico e sacrifizj all'Eterno, onde rico- 
noscono manifestamente dipendere la sorte del loro convivere 
e la conservazione delle lor cose più care e la prosperità, 
in una parola, dell'intera famiglia. Al quale umano e pio 
sentimento occorrendo Cristo, dicde a’ conjugi la grazia sa- 





391 


cramentale, cinè una virtù confortatrice delle speranze e della 
fiducia che naturalmente essi pongono in una protezione su-, 
perna, una virtù alimentatrice de’ religiosi affetti, arra di be- 
nedizioni, e contro alle avversità dell'umana vita e all’incer- 
tezza degli eventi saldo scudo, e guida certissima... 
« La Religione sancisce il Diritto della società domestica, 
ne promove l’osservanza, n’è ella stessa il fastigio. Il Diritto 
della città cade con quel della casa: 
Foecunda culpe saecula nuptias 
Primum inquinavere et genus et domos; 
Hoc funte derivata clades 
In patriam populumque flurit. 
Horat. Od. L. III, 6. 
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I. 
SOCIETÀ CIVILE 


CAPO I 
NATURA DELLA SOCIETÀ CIVILE. 


ARTICOLO LI 
FINE PROSSIMO CHE 8I PREFIGGE LA SOCIETÀ CIVILE. 


S 14. 


Definizione della società civile. 


Ogni società si determina e si definisce dal fine prossimo, 
a cui ella intende. 

Delle tre grandi società necessarie allo svolgimento del ge- 
nere umano, la società domestica, noi lo vedemmo, si volge a 
procacciare ì beni e i diritti propri della natura umana; la 
società divina, noi lo vedremo, s'applica a procacciare i beni 
e i diritti propri della umana persona. Ora, a quali beni e di- 
ritti s'affisa la società civile? Invero, ella, ch’è l’opera degli 
uomini già maturi, diritti novi non crea immediatamente, tro- 
vandoli già posseduti dalla domestica e dalla divina società a lei 
anteriori. Ella invece si dà a governare l’esercizio scambievol- 
mente innocuo, anzi profittevole, dei diritti tutti che trova in- 
torno a sè, a governar, diremo, la modalità dei diritti, non 
rinvenendo noi nell’italiana favella altra parola più acconcia a 
esprimere i modi e le accidenze molteplici a cui può sottostare 
il diritto senza esser punto offeso nel suo pieno valore, nella 
sua sostanza. Ella si accinge a levar gli ostacoli e a disporre 
con previdente senno le circostanze che riescano più favore- 
voli, acciocchè quelle due società, con tutte le altre società 
minori e oneste che possono fiorire nel loro seno, conservino, 
accrescano e fruiscano i beni e diritti loro propr) (4). 

Si definisce adunque la società civile da A. Rosmini‘ « l’'u- 


(1) Vedi Filosofia del Diritto, I, n. 1589 e segg; nn. 1616-1618. 
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« nione di un certo numero di padri, i quali consentono che 
« la modalità de’ diritti (1) da loro amministrati venga regolata 
« perpetuamente da una sola mente e da una sola forza (so- 
« ciale), a maggior tutela e più soddisfacente uso de’ mede- 
« simi » (n. 16412). 

S’intende già, che dicesi unione di padri, non perchè le mo- 
gli e i figliuoli non possano anch'essi considerarsi quali mem- 
bri della società civile, ma perchè eglino (salvo le donne di 
propvio diritto e reggitrici della famiglia) vi debbono essere rap- 
presentati dai padri, che in sè raccolgono tutti i diritti de’ loro 
soggetti. 

S’intende pure, che qui società civile è presa nel suo puro 
concetto, astraendosi da ogni elemento di signoria, che nel falto 
le può andare commisto, ma che non entra nell’essenza della 
società, anzi, come si disse, è a lei opposto. Onde l'A. tiene 
sempre distinte dalla nozione di società civile le nozioni di Stato 
e Potenza; serbando il nome di Stato alle società civili tali 
quali esistono in fatto, con tutta quella parte di signoria che 
nel loro organamento ritengono; e applicando il nome di po- 
tenza a cotali stati quando si considerino in relazione con altri 
(Vedi n. 1597). 

Voglia poi il lettore, se lo punge desiderio di questi studi, 
raffrontare la recata definizione colle definizioni, che della so- 


(1) Questa parola modalità di diritti, in cui giace il concetto fon- 
damentale e il seme di tulto ciò che l’Autore verrà dicendo intorno 
alla società civile, non si rinviene nel Dizionario degli Accademici della 
Crusca; ma ella, noi crediamo, entrerà di certo nel Vocabolario della 
lingua italiana, quando gl’Italiani intenderanno e sentiranno il concetto 
che vi annetle chi l’ebbe foggiata: concetto che difficilmente e forse 
invano si cercherebbe di annettere ad allra parola del nostro idioma. 
Perocchè modalità de’ diritti significa. nel concetto rosminiano, tulto 
ciò che può avvenire e mutarsi in un diritto, o intorno a un diritto, 
senza che se ne perda o diminuisca il valore; tutte le forme e gli 
alteggiamenti che si possono far pigliare ad esso, senza guastarne la 
sostanza, la quale anzi vuole esser difesa dal governo civile, esser 
guarentita, disvolta e fatta fruttificare, 
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cietà civile diedero i più celebri scriltori di diritto, esposte 
nel nostro testo, e notate o di eccesso o di difetto (Vedii nu. 
meri 1600-1641). 


S 2. 


Ritorno sulla data definizione. 


Se si consideri la nostra definizione, se ne potranno derivare 

le conseguenze che siamo per dire: 

4.° La società civile suppone la domestica. Nel potere che 
hanno i padri di reggere e condurre a bene tutti i diritti dei 
membri della società domestica, s’acchiude gia implicitamente 
quel potere, che determinato ed esplicito si esercita poi nella 
società civile. Questo potere, naturalmente ristretto nelle sin- 
gole famiglie, non potrebbe estendersi però sopra le altre senza 
un accordo e un consenso di più padri, i quali cedendo in parte 
il loro speciale diritto, ne facessero nascere un diritto complesso 
o totale, e il commettessero a qualche persona individuale 0 
collettiva, la quale governi eziandio le relazioni tra più famiglie 
che in società si sono costituite. 

Non è poi a credere, che i padri di famiglia, convenendo li- 
beramente in societa civile, intendano di rinunciare ad alcuno 
de’ loro diritti o connaturali, o acquisiti secondo il diritto in- 
dividuale, sia domestico o sia divino (41). Essi anzi convengono 
insieme per meglio conservarli; se la vogliono dire amicamente 


e lil ili os i ir’‘’|’ì—o liu 

(4) Questo principio, ch'è la base della libertà politica, per quanto 
possa venire offeso nella pratica, è pure consentàto oggimai da quasi 
tutte le scuole. Son notevoli qui le seguenti parole, che l’autore vien 
citando, di C. F. Haller nella sua grande opera intorno alla Ristora- 
zione del Diritto. « Sieyes, il quale, tranne il falso principio fondamen 
« tale del contratto sociale, ha sentenze giustissime, e possiede il 
« sommo grado lo spirito della vera libertà privata, si scaglia con ar 
« dorc e con prevalente forza d’ingegno contro coloro, che non sì 
< contentano mai di fornire e dotare il popolo con diritti privati ce- 
<« duti. Egli volea lasciare alle persone private tutto il possibile, € si 
« distingue in ciò dagli altri figli della rivoluzione. lo poi, che a della 
« dî quasi tutti i critici tedeschi sono il difensore de’ tiranni, vo al 
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tra loro, vogliono dare colla ragione, e colla prudenza figliuola 
della ragione, quell'attitudine, quel modo di essere a’ diritti loro, 
pel quale, in esercitandoli, nessuno dannifichi |’ allro, ognuno 
giovi a tutti. Che se non venisse così saviamente presa in cura 
la modalita de’ diritti, da cansarne le collisioni e proteggerne 
quell’uso pacifico che a ciascuno lascia la massima libertà fa- 
vorevole al loro sviluppo; non potrebbero ì pochi, moltiplicati 
sopra la terra, nè conservare intatti i beni e i diritti delle loro 
famiglie, nè tranquillamente goderli (Vedi n. 1587). 

2.° La società civile è quindi una società costituita libe- 
ramente; non figliuola della cognizione spontanca e naturale, 
ma della libera riflessione; e in questo senso, non opera della 
natura, ma sì dell'industria dell’uomo. Onde l’A. acconciamente 
l’appella artificiale, siccome quella che non ha per fine pros- 
simo un bene dato dalla natura, ma un bene trovato dall’ in- 
gegno e dall'arte umana (Vedi n. 1585). 

3.° Principale intendimento adunque della società civile, 
come dicemmo, e come ridiremo più volte, è regolare la mo- 
dalità de’ diritti in guisa, che la società divina e la società do- 
mestica vengano prosperando e oltengano pienamente il fine, 
pel quale son da Dio, e dalla natura ministra del divino potere 
e volere, costituite. Ond’ella è da aversi come un mezzo, e non 
come il fine supremo. 

4.° Dicendosi ch’ella è relta da una sola mente e da una 
sola forza sociale, si accenna al governo, pel quale la società 
vien condotta al suo fine. Il governo poi è formato da quelle 


« cora più innanzi, e sostengo, che nulla affatto fu ceduto a’ principi, 
« e però nulla a loro può dimandarsi di ritorno, e che questo è pura 
« verità in teoria e in pratica » (tom. I, nota 65 al cap. XI). — Umane 
parole, e non già inimiche a’savii principi, ma onestamente amiche. 
Per fermo, non provvedono al meglio del principe. nè di governo 
qualsivoglia, que’ sistemi politici che non a torto furono detti Stato- 
latria, e paiono veramente inventati per sommergere e affogare nelle 
ire e negli odj ogni civile autorità. 
« Per lor tant’alto il soglio si sublima, 
Che alfine è forza che nel fango cada ». 
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persone che hanno in loro mano il potere sociale. E questo è 
triplice: cioè potere legislativo, che con savie leggi deve addiriz- 
zare il civile consorzio; potere giudiziario, con cui si dirimono i 
litigi che possono occorrere tra i soci; e potere esecutivo, ossia 
la forza necessaria per piegare alla legge i trasgressori, e render 
pieni i decreti della giustizia e dei tribunali. Dove il filosofo po- 
trebbe novellamente riscontrare l’essere uno e trino; poichè il 
potere esecutivo nasce dalla forma reale, il legislativo dalla 
ideale, e il giudiziario dalla morale; quantunque, a dir vero, 
tutto il sociale potere dall’elemento morale debba esser com- 
preso e avvivato. 

5.° Tuttavia, con dire da una sola mente, non si assegna 
per anco nessuna forma speciale di governo. Ciascuna delle 
varie forme può esser buona, avuto riguardo al tempo e al 
l’indole de’ governati. 


S 3. 


Varie specie di modalità de’ diritti. 


Ma a meglio spiccare il concetto di quella modalità de’ di- 
ritti, che è il fine prossimo della società civile, gioverà notarne 
le varie specie colle parole dell'Autore. 

« Il diritto, e il modo, nel quale il diritto esiste, o nel quale 
« se ne usa, sono cose diverse, e talora indipendenti l’una dal 
« l’altra. 

« Questa indipendenza s’avvera ogni qualvolta il modo del 
« diritto si può mutare senza che chi lo possiede perda nulla 
« de’ suoi beni, de’ suoi piaceri, del suo ragionevole appaga 
« mento, In tal caso questo modo non è un diritto, ma cosa 
« dal diritto distinta e indipendente. 

« Così pure le azioni indifferenti, che all'uomo non appor- 
« tano nè bene, nè male, sono modalità, che non si possono 
« chiamare diritti. 

« Di più, se i beni che l’uomo ha commutati, non perdono 
« nulla di valore nè in sè, nè relativamente alla ragionevole 
« affezione di chi li possiede, quella commutazione non pregiu- 
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« dica a’ diritti, ma ciò che sofferse cangiamento non fu che 
« la semplice loro modalità. 

« Ancora, se per rimuovere da un uomo un danno imminente, 
« altri gli sottrae un suo bene o un suo diritto, ma minore 
« del danno a cui sarebbe inevitabilmente soggiaciuto, ciò an- 
« cora non è stato che un cangiamento di modalità, non la 
« sottrazione di un diritto. 

« La modalità de’ diritti abbraccia tutti questi casi (4). 

« La distinzione fra la modalità e il diritto nasce dunque 
« dal principio, che non può essere oggetto di diritto ciò che 
« non sia realmente un bene, e che quindi tutto ciò ch'è in- 
« differente non è oggetto di diritto. 

« Ma ciò ch'è indifferente per l’uomo che ha il diritto, può 
« essere non indifferente per gli altri. In questo caso, quegli 
« ha l’obbligazione di permettere che sia variata la modalità 
« del suo diritto, e gli altri a cui ciò giova hanno anche il di- 
« ritto di esigerlo. 

« Quindi gli uomini anteriormente alla società civile, nello 


(1) A spiegar la cosa con qualche esempio, pongasi che colle one- 
ste fatiche dell'ingegno o della mano io m’abbia acquistala una som- 
ma di denaro. Ci guardi il cielo dal dire, che il poter civile abbia 
la proprietà e padronanza della mia somma, e ns possa disporre a 
sua posta, il che sarebbe oltraggiarlo ponendolo fra’ ladri; ma se nulla 
io perdo del valore della mia somma cangiandola ad equivalente mo- 
neta che il governo mi fornisce, anzi io posso aiutarmene a metterla 
in giro e farla fruttare, non dovrò io chiamarmene contento? — La 
pubblica autorità non è certamente la spia e l’arbitra d'ogni mio passo, 
d’ogni mia azione indifferente per lei; ma s'ella un giorno mi invita 
a passeggiare altrove, piuttosto che nel mio giardino dov’ella vorrebbe 
cogliere il ladro che mi minaccia, non avrò io a lodarmi di lei? — 
La casa ch'io abito è certo mia, non casa del comune: ma se mi si 
offerisca amplissimo prezzo a trovarmene un’ altra, non cederolla io 
di buona voglia acciocchè divenga un pubblico baluardo contro i pos- 
sibili nemici? — Mio, e non d’altri è il campo ch’ereditai da mio pa- 
dre; ma non sarebbe stolto capriccio il non voler cederlo a niun 
prezzo, quando, con inestimabile vantaggio di tutti i miei concittadini 
e di me stesso, potrebbe tornar comodo spazio a una strada ferrata? 
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stato di natura erano obbligati a stringere convenzioni che 
determinassero le modalità che dovean tenere i loro diritti, 
ogni qualvolta tali modalità, indifferenti a’ possessori de’ di. 
ritti, apnortassero un bene od un male agli altri. E tali con- 
venzioni ebbero luogo parzialmente, infino a tanto che fu 
sentito il bisogno di comporre a ciò provvedimenti generali 
e permanenti, ed allora s'istituì la società civile » (Vedi i 
numeri 1616-1618; 2129-2151). 


ARTICOLO II. 
CARATTERI SPECIALI DELLA SOCIETÀ CIVILE. 


R 


La società civile si distingue e dalla domestica e dalla reli- 
giosa per la modalità de’ diritti, suo prossimo fine. Ma poichè 
questo fine è pur comune ad altre società, noi esporremo quei 
caratteri più speciali che la distinguono da tutte altre società 
aventi a fine la modalità de’ diritti. 


S 1 


Universalità, supremazia, perpetuità , 
e quindi prevalente forza della socictà civile. 


I° La società civile è universale, cioè tutela tutti quanti 
i diritti de’ suoi membri, laddove le altre associazioni non tu- 
telano che una parte de’ diritti de' loro membri. 

Per tale universalità, male intesa, fu spesso concepito il 
governo come essere onnipotente che può porre gli artigli su 
tutti i diritti; anzi molto più là e in modo ben altro, perchè 
l’Essere onnipotente, non che non avere artigli e non violare 
i diritti di alcuno, non ha che atti d’incessante beneficenza. È 
tutto ciò avvenne per un sofisma che confuse il diritto colla 
modalità del diritto (41). Perocchè la distinzione tra ’) diritto © 





(4) È noto come questo sofisma più volte de’ beni della Chiesa fece 
padrona despotica la società civile, e abusò della sentenza « esser la 
chiesa nello stato, e non lo stato nella chiesa »: sentenza, che può 
avere un lato vero, soltanto risguardandosi alla modalità de’ diritti. 
Chi poi non ricorda qui il Leviathan di Tommaso Hobbes, e non senle 
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la sua modalità è spesse volte non poco difficile. a farsi da 
potenti, per la cupidigia che li acceca; difficile a’ sudditi, pel 
difetto di quella facoltà d’astrarre ch’è necessaria a scernere 
la sostanza dagli accidenti e dai modi, nelle cose tutte e se- 
gnatamente ne’ diritti. Verò è tultavia, che in certi diritti, che 
son diritti in ogni loro parte, e non ammettono nessuno acci- 
dente, nessuna modalità, quali sarebbero la verità e la giustizia, 
i sudditi e i popoli non s’ingannano, e spesse volte si levarono 
contro la violenza che osava minacciarli. E forse per questo la 
verità e la giustizia nelle religioni e nelle poesie più antiche 
son sempre rappresentate come vergini auguste e celesti, quasi 
per dire che all'uomo non è possibile scender con esse a patti, 
a transazioni alcune men belle, e ogni più lieve offesa sarebbe 
loro oltraggio e profanazione. 

II° Suprema è la società civile, appunto perchè ella è uni- 
versale; suprema cioè fra tutte le società che hanno per loro 
fine prossimo la modalità de’ diritti: le quali conseguentemente 
debbono da lei ricever la norma. 

II° Ella è anco perpetua: perpetua, vogliam dire, nell'in- 
tenzione de” membri che la compongono, perpetua in sue leggi 
cin suoi provvedimenti. Il che tuttavia non toglie che la società 


, 





la beffa crudele d’un libro, che altro potere civile non riconosce, 
fuorchè una monarch'a non limitata nè pure dalla naturale giustizia ? 
Di tali beffe crudeli ridotte a formula politica si trovano altri esempj 
nella storia. Un cronichista ci dice essere stata consegnata nell’anno 1284 
a Obizzo II d'Este la piena potestà di Ferrara, così: e Stipulatione 
fucta, sindicus conslilulus ei Obizoni dominium defert plenissimum, ut 
OMNIA POSSIT, JUSTA vel INJUSTA, pro suae arbitrio voluntalis. 
Plus potestatis tum est illatum novo dominatori, quum habuit Deus 
aeternus, qui injusta non potest » (Chronaca parva Ferrariensis, Mu- 
Tatori Rer. itul. Scr. T. VITI, p.'488). E poichè quelle parole furono 
affidate alla storia, vivente l’Alighieri; era ben naturale ch'egli le con- 
dannasse; e per condanna noi prendiamo l’aver egli immerso Obizzo II 
d'Este, capo de’ Guelfi, insieme col suo avversario Ezzalino, capo de’ 
Ghibellini, infino al ciglio nella riviera del sangue dove bollono ì ti- 
anni (Inf. XIL 109-112). 
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civile possa mai sciogliersi e venir meno; nè vieta che i suoi 
membri possano, a tempo o anco per sempre, abbandonarla: 
avendovi il diritto di emigrazione, e il diritto d’uscir dalla società, 
quando per qualche patto speciale, o per grave nocumento che 
la società potrebbe aver dall’uscita d’alcuno, tali diritti non ven- 
gano ragionevolmente sospesi e impediti. 

IV° È chiaro poi, che la sopraddetta universalità, supre- 
mazia, e perpetuità non possono essere mantenute, se la so- 
cietà civile non abbia una forza prevalente, un poter superiore 
ad ogni altro, valevole a rimuovere quegli ostacoli e ad abbat- 
tere quelle forze che contrastano o tardano il conseguimento 
del suo fine: quantunque, a dir vero, basti che questa forza 
vi sia, in qualsiasi modo ella risulti: potendo far bella vece 
d’un grande spendio di forze materiali la forza intellettuale e 
morale, dove è riposta la più alta e possente e duratura effi- 
cacia (4). 


S 2. 


Tendenza della società civile al bene comune, 
al bene pubblico, e al bene privato. 


Il bene comune è il bene di tutti gli individui che compon 
gono il corpo sociale, e hanno diritti. 

Il bene pubblico è il bene del corpo sociale preso nel suo 
tutto, o, come altri vogliono, preso nel suo organamento, € 
quindi avente a parte principale que’ cittadini, nelle cui mani 
è posta l’autorità civile. 

Il bene privato è il bene delle famiglie e degli individui, 
bene che loro si procaccia colla libera concorrenza agli uffiz], 
alle dignità dello stato, ecc. 

L’ordinato modo con cui la società civile deve intendere a 
questi tre beni, ci fornisce tre altri speciali caratteri di essa. 


V° Essendo universale, e perciò dovendo la società ci- 
vile proteggere i diritti tutti, e di tutti i suoi membri, noi 


——__—____—____—_—_—m—_—_—_—_—_—__r____________-__72212É21ÉH1[#—-__211———_m——_ _____ ss 


(4) Vedi Filos. del Diritto, II, nn. 1615-1643, 





401 
le daremo per quinto carattere lo scopo, ch’ella dee prefig- 
gersi anzi tutto, del dene comune. 

Nè di lieve momento è tale dovere. Perocchè dall’averlo di- 
sconosciuto, e dall’aver sostituito al bene comune il bene pub- 
blico, provennero appunto i vizj principali delle società pagane, 
di cui non sono ancor cancellati i vestigj. Indi l’utilità sosti- 
tuita alla giustizia, ossia la politica, che preso nelle sue mani 
prepotenti il diritto, ne fa lo sgoverno che meglio le quadra; 
indi quello sconfinato e assoluto diritto di conservazione, che 
i Romani formularono nella sentenza, Salus rei publica su- 
prema lex; e quell’assassinio degli individui operato legalmente 
dalla società, che fu vestito delle celebri parole di Caifasso; e 
quella tirannia della maggiorità sulla minorità, che nasce dal 
voler deliberare ogni cosa a pluralità di voti. 

Opera dunque contro il suo uffizio il governo civile, se, an- 
zichè giovare, nuoce pure a un solo de’ suoi sozi, fosse anche 
in beneficio degli altri; se, invece del bene di fulti i suoi mem- 
bri, fa scopo a sè il bene di alcuni di essi, siano pur questi 
i maggiorenti, o anche la maggiorità; se, in una parola, s’ap- 
paga di operare il così detto bene pubblico, piuttosto che il 
bene comune (Ved. nn. 1643-1655). 

VI° Non dubitiamo tuttavia di porre a sesto carattere della 
civil società la sollecitudine e la cura che le spetta del pub- 
blico bene; ma a condizione, che il bene pubblico sia sottordi- 
nato come un mezzo al bene comune, il quale è l’unico fine 
prossimo di lei; a condizione, che niun diritto de’ singoli cit- 
tadini per cagione del ben pubblico venga sacrificato, ossia 
distrutto e danneggiato senza compenso, quando esso, o il suo 
valore, poteva altramente andar salvo. 

Che, posto in salvo il bene comune, ossia i diritti de’ sin- 
goli, si debba dar opera eziandio al bene pubblico, deriva da 
questo, che ognuno deve attendere al ben essere della società 
eziandio come corpo, agevolando e rafforzando quegli organi 
e quelle parti sociali, da cui scorre al corpo più di nerbo e 
di vita: a quel modo che ciascun membro del nostro corpo 

FiLosoria Rosminiana Vol. IL. 26 
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dee concorrere al meglio di tutti gli altri, co’ quali convive ed 
opera. Dacchè poi il bene del corpo sociale si fa consistere 
principalmente in quella parte di cittadini, che ha in mano 
l’autorità sociale, è chiaro che il così detto ben pubblico cangia 
di luogo secondo le diverse forme di governo; nella forma de- 
mocratica, il bene pubblico si suol fare consistere in quello 
della maggioranza; nella forma aristocratica, in quello delle 
famiglie nobili che governano lo stato; nella monarchica, in 
quello della famiglia reggitrice dello stato, e poi delle fami- 
glie e de’ corpi con essa stretti di servigj e d’alleanze (Ved. 
nn. 1657-1661). 

VII° Di più, salvo il ben comune o il bene di tutti, e dopo 
il bene pubblico, può e deve esser promosso dalla società ci- 
vile anche il privato bene delle famiglie e degl’individui, e in 
questa potestà e obbligazione noi riponiamo il settimo de’ suoi 
caratteri distintivi; ma non possiamo ommettere la condizione, 
che a questo privato bene, promosso dall’azion della società, ab- 
biano aperto il concorso tutte egualmente le famiglie e tutti 
gl’individui, senza che sia ristretto e fisso a individui, o fami. 
glie, o corpi particolari. Così pareggiati tutti i cittadini per la 
libera concorrenza, il bene privato rientra e rifondesi nel ben 
comune; poichè quel bene che una famiglia e un individuo 
ritrae oggi dalla società civile, domani il ritrae un’altra fami- 
glia o un altro individuo, secondochè vengono a collocarsi nelle 
stesse circostanze e opportunità (1) — Ved. nn. 4662-4663. 





(1) Dopo quel che s'è delto, potrà farsi, crediamo, uno studio più 
vigile e attento del senso che pigliano le parole communis, publicus, 
privatus negli scrittori di Roma, che ce le diede, e meglio intendere 
il frequente scambio che si fa delle due prime, alle quali vien con 
trapposta la terza. Communis, voce di origine non certa, ma proba- 
bilmente composta di cum e munia (uffisf umani d’ogni maniera) 
accenna a cosa o a Qualità partecipata da tutti gli individui d'una 
data specie o classe, come par confermato dal senso che annel 
tono i Gramatici al Nome comune. Publicus, primitivamente poprr 
‘ Ucus, e indi poplicus, ci viene evidentemente da populus, 6 però, 
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$ 3. 


La società civile è esferna, benefica, poliqueta. 


VIII Tanti provvedimenti, quanti vedemmo, intorno alla 
modalità de’ diritti, la società civile non potrebbe recare ad effetto, 
senza l’uso di mezzi esterni, senza l’opera di persone che for- 
niscano i multiformi officj, senza il consumo di cose che hanno 
valore, e che l'economista comprende nel nome di ricchezza. 
A ragione adunque l’Autore, assegnandole l’ottavo carattere, e 
considerandola nel rispetto de’ mezzi necessarj al suo operare, 
la chiama società esterna, benchè nella sua costituzione, oltre 
la parte esterna, ella abbia una parte interna, come tutte le 
umane società (4). — Ved. nn. 1668-1669. 





quasi lo stesso che Respublica, si riferisce a quella maggiorità di cit- 
tadini che nelle antiche democrazie consideravasi come il corpo so- 
ciale, e così di spesso trasmodava a tirannia. Privatus, dovette pri- 
mamente significare persona o cosa, che è priva ossia non gode di 
pubblica dignità o guarentigia, che sta a sè, e quasi a sè sola ab- 
bandonata, e passò dipoi a significar persona e cosa particolare, o 
propria d’uom particolare; nè fa .meraviglia che al particolare e al- 
l'individuale andasse congiunta l’idea di privazione là dove il pubblico 
era tulto. Ben nota il Forcellini, che communis e publicus si usarono 
promiscuamente; ma al filosofo e giurista s’appartiene il cercar le 
ragioni della promiscuità o meglio confusione. Perchè, p. es., nel signi- 
ficare il pensiero pressochè medesimo, Cicerone usa della parola pu- 
blicus, Orazio della parola communis? Giacchè il primo, parlando dei 
suoi tempi, dice: Odit populus PRIVATAM luxruriam, PUBLICA M 
magnificentiam diligit (Mur. 36); e Orazio, lodando gli antichi Romani, 
esclama: PRIVA TUS illis census erat brevis, COMMUNE magnum (II 
Od. XV, 18) — Dante chiama COMUNE incarco il reggimento del Co- 
mune fiorentino (Purg. VI, 133), PUBLICO segno l'insegna dell’aquila 
imperiale (Parad. VI, 400). 

(1) L'Autore da questo ottavo carattere trae ì corollarj: 1° La so- 
cietà civile mon abbraccia necessariamente tutti gli uomini, né tutti 
quelli che vivono ne suo territorio; 2° quelli che restano esclusi dalla 
ciltadinanza, conservano i diritti extra-sociali; 3° non è assurdo che 
un uomo appartenga a più società civili contemporaneamente. Ved. 
nn. 1670-1685. 
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Ogni membro della società civile riceve un vantaggio rispon- 
dente alla quantità de’ suoi diritti, ch’egli pone sotto la pro- 
tezione della medesima. Ond’egli dovrà prestare una porzione 
de’ mezzi esterni, necessari alla esistenza e all’amministrazione 
di lei, porzione che dovrà rispondere alla quantità dei diritti, 
de’ quali vien governata la modalità; e questo è l’unico princi. 
pio regolatore dell’equa distribuzione delle imposte. 

Di che procede pure, che quelli che mettono in essere la 
società civile, e le danno il moto all’operare, sono i contri- 
buenti. Onde la più rigorosa giustizia esige, che il potere s0- 
ciale radicale e autocratico, se non fu alienato, venga ripartito 
fra i contribuenti in ragione della quota da loro prestata, la 
quale tien anco proporzione, come dicevamo, colla quantità 
de’ loro tutelati diritti, e del pari col vantaggio che ritraggesi 
dall’associamento. 

Ciò vuol tuttavia l'Autore che debba intendersi, salva la parte 
giudiziale. Perocchè nella società civile egli distingue accura- 
tamente: 

1° la parte spettante alla giustizia, che non è arbitraria, 
ma pende immnobilmente dalla legge razionale giuridica, sulla 
quale nulla dee potere nè maggioranza di voti, nè maggioranza 
di persone giuridiche; e 

2° la parte prudenziale amministrativa (politica in senso 
stretto), che fra le operazioni giuste della società determina € 
sceglie quelle che son più profittevoli al bene comune, fine 
della società stessa. 

Il poter giudiziale adunque (preso nella sua massima ester 
sione) deve esser posto nelle mani de’ più sapienti e de’ più 
santi uomini che si rinvengano; ma il potere amministrativo 
e strettamente politico, in quella parte in cui ha luogo la plu- 
ralità di voti, o l’unanimità, va di natura sua distribuito fra’ sozi 
secondo la porzione che contribuirono de’ mezzi esterni, co' quali 
la società sta in piedi e compie le sue operazioni (4). — Veli 
nn. 1686-4689. 





(4) Di qui l’A. raccoglie la risposta giuridica alla questione intorno 
al censo elettorale, mostrando come non è assolutamente necessario 
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IX° Altro carattere della società civile, conseguenza degli 
anzidetti, è l'indole speciale del suo potere, che non è signo- 
rile, nè lucrativo, ma tutto e soltanto benefico. 

Che nacque coll’istituzione della società civile? Non altro che 
questo. I proprietarj tutti, cessero e posero in comune il diritto 
di governare la modalità de’ propri diritti; e questo diritto, ac- 
compagnato dalla contribuzione de’ mezzi esterni necessarj a 
esercitarlo, è il fondo comune della civil società. Gli individui 
e le famiglie, entrando in essa, non si spogliarono de’ proprj 
beni, ma solo del peso d’attendere alla modalità de’ propri di- 
rilti; la quale non ha ragione di bene, se non in rispetto al 
temuto pericolo dell’abuso che se ne potrebbe fare dalla pre- 
potenza delle altrui mani. Le famiglie poi, commettendo tal 
carico alla società civile, non le hanno punto concesso il di- 
ritto d’abusarne, diritto che non esiste, ma solo la facoltà di 
regolare la modalità de’ diritti loro in modo a loro vantaggioso, 
e certo con molto maggior vantaggio di quello che avrebbero 
da sè potuto ottenere. Potere essenzialmente benefico adunque 
è quello, di cui fu riputato degno e venne fatto ministro il ci- 
vile governo; il suo officio è tale, che allevia tutte le famiglie 
d’un peso gravissimo, e apparecchia loro una convivenza pa- 
cifica, uno stabile progresso e fiorimento in ogni maniera di 
bene (n. 1695). 

X° Venendo all’ultimo dei caratteri che distinguono la so- 
cietà civile, il N. A. la chiama poliquota, ossia società com- 
posta di membri che mettono in comune un fondo maggiore o 
minore, e me cavano più o men di rispondente vantaggio: ca- 
rattere, che gia risulta dalle cose discorse in questo paragrafo; 
carattere chie a nessun membro della società pregiudica, anzi 
a tutti giova, nè la rende disuguale, perocchè tutti i cittadini 





stabilire un censo fisso, ma ben deve essere stabilito qual contribuzione 
si richiegga acciocchè un uomo possa aver diritto nelle elezioni dei 
deputati: personale contribuzione, che da lui è chiamata capifazione, e 
può variare di anno in anno, secondo che più o men alto ammon- 
tano le spese d’amministrazione. 


406 


hanno una medesima legge, in faccia a cui sono tutti eguali 
(n. 1696-1697). 


ARTICOLO III. 
GOVERNO CIVILE PURO, E GOVERNO ALIENATO. 


CUT 


L'autorità governativa radicale risiede ne' padri. 


Ciò che fu detto più volte intorno alla cessione che fannoi 
padri unendosi in civil comunanza, ha bisogno d’una più di- 
stinta e accurata spiegazione. 

Non è gia ch’essi allora spogliassero realmente e del tullo 
se stessi della facoltà di governare la modalità de’ proprj di- 
ritti: solo si astrinsero a governarla in comune, piuttosto che 
privatamente ciascuno da sè. 

« Quindi accade, che mentre prima della società civile cia- 
« scun padre regolava la sola modalità de’ diritti proprj, poscia, 
« associato cogli altri, regola non meno la modalità de' diritti 
« proprj, che de’ diritti di tutti gli altri padri. Così quello che 
e perde, se qualche cosa perde, lo riguadagna con grande 
« vantaggio. 

« Perciò ogni potere governativo risiede, come in propria 
sede e radice, ne’ padri associati insieme (4). 

« Non risiede tuttavia in essi a porzioni uguali, come di 
« cemmo, ma disuguali; sicchè il loro voto pesa più o meno, 
in proporzione del cumulo de’ loro diritti, del loro contri 
buto, e del vantaggio conseguente ch’essi risentono dalla s0- 
cietà: tre cose, che tener debbono una costanza di ragione * 
(nn. 1702-1703). 


siii e dd ll |. ie mne 

(4) « Samuele Coccejo, dopo aver dedotta l'autorità civile dall'au- 
« torità de’ padri messa în comune, soggiunge: Ex his jam facile 
« constat ratio, cur in rebus publicis sola familiarum capita, non vero 
« membra singularum familiarum ad comitia vocentur. Sola enim 00 
« pila jus imperii habuerunt, et in civitatem coeuntes, se suaque 0° 
« bitrio communi reliquorum capitum subjecerunt (Disert Prooem. Il 
L. VI, c. I, $ DCXII, 9). 
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8 2. 


Autorità governativa 
esercitala per mezzo di rappresentanti o procuratori, 
_e doveri di questi. 


A. 


L’autorità governativa de’ padri si divide in legislativa ed 
esecutiva: e possono i padri esercitare l’una e l’altra sì per sè 
medesimi, e sì per mezzo di altri, ma sempre col dovere mo- 
rale giuridico di procedere in questo esercizio ordinatamente 
e concordemente. 

I. L’autorità legislativa nelle società moderne sogliono eser- 
citare i padri per mezzo di quelli che si chiamano rappresen- 
tanti o deputati politici (1). 

Limiti all'autorità de’ rappresentanti sono: 

4° I limiti dell’autorità .civile de’ padri rappresentati; la 
quale non s’estende ai diritti degli associati, ma solo alla mo- 
dalità de’ diritti si restringe; 

2° I limiti del mandatario: onde i rappresentanti, come 
puri mandatarj, debbono fedelmente attenersi alla volontà, 
espressa o presunta, de’ padri ch’essi rappresentano; i quali però 
non possono limitare ai loro rappresentanti politici quella fa- 





(1) L’adunanza de’ deputati politici intesa a consultare in comune, 
e a fermare gli opportuni provvedimenti per la difesa e per l'aumento 
de” diritti della nazione, è invero il più alto e prezioso ufficio della 
società civile, e quello che contrassegna i gradi di cultura, unità, li- 
bertà e forza d’un popolo: onde În mezzo ai pericoli del discorde 
romano impero, Tacito ringraziava il cielo, che i Germani, non ancora 
cresciuti a civil comunità, non avessero tali adunanze: Nec aliud ad- 
versus validissimas gentes pro nobis utilius, quam quod in commune 
non consulant: rarus duabus tribusve civitalibus ad propulsandum 
commune periculum conventus: ila dum singuli pugnant, universi vin- 
cuntur (Agr. 12). Ma quanto più alto è prezioso è un uffizia sociale, 
tanto più merita di rispetto e di cura perchè, disconosciuto e abusato, 
non divenga seme d'’illiberalità e confusione; onde lo stesso Tacito al- 
trove afferma: Pericnlosiores sunt inimicitie juxta libertatem (Germ. 24). 
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coltà ch'è necessaria a regolare equamente la modalità de' di- 
ritti, il che sarebbe impedire lo scopo della civile associazione 
Vedi nn. 4704-4710 (1). 

Il. L’autorità esecutiva poi, dividendosi in tanti uffic, di- 
manda di necessità l’istituzione d’individui, a’ quali s’affidi l’ese- 
guimento delle deliberazioni prese. I padri possono eleggere 
questi impiegati, per sè, ovvero pe’ loro deputati; e le persone 
a cui vien dato il carico d’eleggerli, possono costituire un di- 
castero, o anche un’assemblea diversa dalla legislativa: ovvero 
essere i deputati medesimi. Il preferire anzi un modo che l'al- 
tro, appartiene in origine all’autorità radicale de’ padri (Ved. 
nn. 1741-1745). 


B 


I. « I padri debbono eleggere a deputati legislativi gli uo- 
« mini 4° più prudenti; 2° più fidati, de’ quali cioè più confi- 
« dino che siano per fare l’interesse maggiore delle famiglie, 
« salva la giustizia; 3° più concilianti, cioè che più facilmente 
« trovino la via d’accordarsi cogli altri deputati, senza nocu- 
e mento dell’interesse parziale che rappresentano » n. 1744 (2). 





(4) Il primo di questi limiti suppone in ogni deputato almen tanta 
conoscenza delle dottrine giuridiche, che in ogni diritto, di cui si 
tratta la difesa, la guarentigia o l'aumento, egli distingua 0 possa 
coll’aiuto altrui distinguere ciò che veramente ne forma l’essenza e 
il valore inviolabile, e ciò ch'è puro accidente e si può compensare 
o sacrificare. Il secondo limite richiede invece da ogni deputato una 
conoscenza intera e particolareggiata delle intenzioni e degli onesti 
desiderj, della condizione e de’ veri interessi di coloro che lo man- 
dano, e l'attitudine e la studiosa cura di provvedere a quegli interessi. 

(2) Lo spirito e il parlar conciliativo sembra più che mai conve- 
nire là dove tutte quante le persone s’adunano con un solo scopo 
generale, che è il bene comune, e ciascuna di esse poi con altro 
scopo speciale, ch'è il bene de’ rappresentati, conciliato col bene co 
mune. Non sono per certo cotali adunanze il luogo destinato a far 
pompa d'una eloquenza ambiziosa e tumultuante, ma sì a far prova 
d'una eloquenza dignitosa e tranquilla, nella quale suoni sempre quella 
che Dante chiamava la carita del natio loco, carità che nutre e cresce 
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II. « Quanto poi all’elezione degli impiegati costituenti il 
« governo in senso stretto, i padri debbono eleggere in gene- 
« rale le persone più idonee all'ufficio, e però 

« 1° nel ramo ammifiîstrativo politico, quelle che hanno 
« più prudenza e abilità, unita coll’onestà e colla giustizia; 

« 2° nel ramo giudiziale, quelle persone, a) che abbiano 
« un carattere più conosciuto d’integrità; b) più cognizione del 
* Diritto; c) meno tentazioni, per cause generali e speciali e 
« accidentali, di declinare nel loro giudizio dalla più perfetta 
« giustizia ». Ved. n. 1715 (1). 


ogni seme di buona concordia. Pur troppo v’' ha una seducente elo- 
quenza non amica al pubblico bene; la notava Tacito, e se ne doleva 
in quelle parole: Magna ista et notabilis eloquentia, alumna licentie, 
quam stulti libertatem vocant, comes sedilionum, effrenati populi inci- 
tamentum... contumax, temeraria, arrogans, quae in bene constilutis ci- 
vitalibus non oritur... Athenienses, plurimi oratores extileruni, apud 
quos umnia populus, omnia imperiti, omnia, ul sic dicerim, omnes po- 
terant (Dial. de Orat. 4). i 
(1) Se agli ufficj politici e amministrativi, massime a quelli de’ più 
alti magistrati, dove ha luogo la sentenza di Tacito, plura auspiciis 
el consilio, quam telis et manibus geri (Ann. XIII, 6), è richiesto senno 
e destrezza e facoltà di subiti e opportuni trovati, salva la giustizia; 
agli ufficj che si riferiscono alla stretta giustizia, l’interezza e incor- 
ruttibilità del caraltere morale è la prima e principalissima dote. Indi 
una delle più belle opere del governo civile è il rimovere e attenuare 
a’ magistrati, per quanto è possibile, quelle tentazioni che son sempre 
insite nell'umana natura, così dal lato dell’interesse, come delle altre 
passioni; e cercando, premiando e fortificando la maschia moralità del- 
l'animo, non dimenticare la regola, che in Tacito leggiam seguilata da 
Agricola, officiis etadministralionibus potius non peccaturos praeponere, 
quam damnare qui peccassent (Agr. 19). Nelle sacre pagine Jetro così 
consiglia Mosè ad eleggere chi giudichi il popolo: Provide autem de 
omni plebe viros polentes eb limentes Deum, in quibus sit veritas, et 
qui oderint avaritiam, et conslitue ex cis tribunos (Exod. 18, 2%). E 
l'Ecclesiastico ci ammonisce: Noli quaerere fieri judex nisi valeas VIR- 
TUTE IRRUMPERE INIQUITA TES (VII, 6): parole acconcie a espri- 
mere il petto di magistrato Ben letragono ai colpi di ventura, o per 
usar d'altra frase di Dante, intero al fare e al dire. 
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$ d. 


Autorità sociale alienata. 


L’elezione de’ deputati, e quella degl’impiegati, non contiene 
alcuna alienazione dell’autorità civile; è il puro esercizio di 
essa. Nè questa autorità vien così a ricevere limiti, atteso quel 
grado di nobile indipendenza che sta annesso all’ufficio di de- 
putato, e a tutti gli uffizj sociali: indipendenza che nasce dalla 
legge della giustizia, alla violazion della quale l’autorità sociale 
non si stende, Limiti verrebbero all’autorità, quando si restrin- 
gesse la cerchia dell’estensione in cui ella può esistere e ope- 
rare; ma l’autorita non può esser limitata là dove non è. 

Limitazione dell’ autorità sociale può tuttavia avvenire per 
l’atto de’ padri, quand’essi ne alienano una parte: il che non 
è loro conteso di fare, dacchè, siccome vedemmo, tutti i diritti, 
eccetto alcuni congeniti e inalienabili, possono essere ceduti, 
venduti altrui, in una parola, alienati. 

E che mai vieta infatti, che i padri eleggano, poniamo, una 
famiglia, alla quale rinunzino in perpetuo la propria autorilà 
esecutiva, ed anco la legislativa? In tal caso avrebbero costi- 
tuita una monarchia ereditaria, più o meno assoluta. E nella 
civile associazione sarebbe già entrato un elemento signorile, 
benchè quell’elemento sia limitatissimo, e la famiglia rivestita 
dell'autorità sociale non abbia alcun potere che travalichi il 
sociale, cioè il debito regolamento della modalità de’ diritti (1). 
Ved. nn. 1720-4726. 

Questo elemento signorile adunque si riduce a’ seguenti capì: 





(4) Anco al principe e all'imperatore, per quanto egli voglia sten 
dere la sua autorità, grida Tacito: Non dominationem et servos, sed 
RECTOREM et CIVES cogitet (Ann. XII, 11) — nec utendum IMPERIO, 
ubi LEGIBUS agi possit (Ann. III, 69); e ov'egli non ascolti que col 
sigli, aggiunge a minaccia: IMPERIUM cupientibus, nihil medium 
inter summa et precipitia (Hist. II, 74). L'Alighieri invece, dalle Inci 
de’ Beati, che nel cielo di Giove tutte insieme s'atteggiano nella figura 
dell'aquila imperiale, fa dire a’ principi e regnatori: Diligite justiliam 
(Parad. XVIII, 91). 
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« 4° al titolo, pel quale la famiglia possiede una tale au- 
« torità, non possedendola per titolo sociale, ma per cessione, 
alla guisa della proprietà e de’ dominj acquistati in modo 
mediato; 

« 2° all’irrevocabilità di detta cessione, essendosi supposto 
ch’ella sia fatta in perpetuo; 

« 3° al diritto annesso di competenza: giacchè chi pos- 
siede la detta autorità è anche il giudice competente nell’eser- 
cizio della medesima; di modo che i padri non possono più 
giudicare che erri il monarca, eccetto il caso di una quasi 
« evidenza, onde in ogni altro caso, essi entrano nella condi- 
« zione di dipendenti: benchè rimanga al monarca tutta intera 
« l'obbligazione giuridica morale di regolare la modalità de’ di- 
« ritti altrui secondo i principj di giustizia e di prudenza nel 
« miglior modo ch'egli sappia » (1) — n. 4727. 


CAPO Il. 


ORIGINI, INFANZIA E AVANZAMENTO DELLA SOCIETÀ CIVILE 


ARTICOLO I. 
TITOLI DEL DIRITTO DI GOVERNARE. 


La società civile presenta due parti: un adunamento di uo- 
mini con diritti diversi, e 2" un potere che amministra la mo- 
dalità di tali diritti e che dicesi governo. Chi per trovare le 


(41) Società civile sgombra e netta di ogni elemento signorile qual- 
siasi, è difficile trovare anco nella storia delle nazioni che si repu- 
tano e si dicono più libere delle altre: difficile ancor più trovarla 
nell'età di mezzo, dove e al filosofo e al politico dee sembrar note- 
vole il tramutarsi della parola SENIOR (onde seniores, senalores, se- 
natus) in quella di SIGNORE e di SIGNORIA ; e non men notevole îl 
nome di SIGNORIA dato alla suprema magistratura di que' civili con- 
sorzj, che furono detti or comuni, or repubbliche italiane. Fu tuttavia 
sempre sentita fortemente la differenza tra la buuna signoria, e fa mala 
signoria, che sempre accuora li popoli soggetti, come disse l’Alighieri. 
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origini della società civile affisse lo sguardo soltanto alla prima 
parte, fu tratto a ridurle tutte al celebre contratto sociale; ehi 
invece si fermò a considerare esclusivamente la parte seconda, 
non vide in quelle origini se non potere assoluto, © un quel 
che particolare principio del potere assoluto, come la paternità, 
la forza prevalente, ecc. Vuole il giurisperito Roveretano, che 
il nostro pensiero con più ampia considerazione abbracci am- 
bedue quelle parti estreme, e insieme le raffronti, notandone la 
scambievole relazione. E dacchè la prima relazione fra società 
e governo è questa, che la società non si crea se non creando 
il governo; egli vuol cercare ed enumerare i modi legittimi 
ossia i titoli giuridici, per li quali si formano i governi, sicuro 
di pervenire così alle vere e compiute origini della civil s0- 
cietà (Vedi n. 1744), 


S 4 


Titoli di primo acquisto, venienti da qualche anteriore diritto 
di proprietà e di dominio. 


Sì fatti titoli di primo acquisto, che possono dirsi misti, poi- 
chè per essi il governo civile è quasi immerso nella proprietà 
e nella signoria, sono i titoli: 1° di creazione; 2° di paternità; 
3° di signoria; 4° di proprietà. 

1° Creazione — Per avere Iddio creata ogni cosa, e per 
conservarla ad ogni istante, Egli è il solo vero padrone, ed 
anco l’assoluto governatore di tutti gli uomini, benchè Egli non 
soglia esercitare immediatamente un tale governo, e ad eserci- 
tarlo valgasi delle cause seconde. Un dominio e governo di 
tanta pienezza non può essere comunicato a nessun ente fi- 
nito. E però quando il potere ordinario della società civile Si 
confonde con uno straordinario reggimento divino, quale era 
quello che guidava il popolo ebraico ne’tempi che Iddio stesso 
volle esserne il governatore immediato; vi ha pericolo di fare 
del governo civile un'autorità così misteriosa e oltrapossente, 
ch’ella venga tratta a tutto operare, tutto manomettere, col 
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più grande sfregio del supposto divino potere (1) — Ved. nn. 
1750-1754. 

2° Paternità — Parlando della paterna potestà, vedemmo 
ch’ella inchiude implicitamente la potestà civile. Se dunque un 
capo di famiglia presiedesse alla modalità de’ diritti di più fa- 
miglie originate da lui, questi terrebbe anche il governo ci- 
vile delle medesime, venutogli dal titolo di paternità. Se im- 
maginassimo ancor vivo Adamo, quel padre antico, per usar 
della frase di Dante, 

A cui ciascuna sposa è figlia e nuora, 

egli potrebbe essere il capo e governatore di tutto il genere 
umano. E già le tribù dell’oriente erano civilmente rette dalla 
paterna potestà, la quale si stende molto più là che il reggi- 
mento civile. 
, Ma il derivare il civile reggimento dalla paterna potestà, 
quasi da unico fonte, come fan molti scrittori, tra’ quali è ce- 
lebre in Inghilterra il cavaliere Filmer; il confondere la potestà 
paterna colla civile, è un novo errore, e generò un sistema 
arbitrario del maggior despotismo. Perocchè, avendo il padre 
sopra i figliuoli ogni autorità, e possedendo egli per modo as- 
soluto quegli stessi diritti ch’eglino posseggono solo in un modo 
ch'è relativo agli altri uomini, dovea seguire che l'autorità ci- 
vile, fatta simile alla paterna, non fosse più ristretta alla cura 
della modalità dei diritti, ma fosse alzata alla più assoluta si- 


(1) Intorno all'abuso che fu falto e che si può fare del testo del. 
l’Apostolo, Omnis potestas a Deo, con recidere le cause seconde e 
permischiare insieme il naturale col soprannalurale, sono a vedersi 
i nn. 4752, 1754, 1880 e sgg. e il n. 2335. — È degna poi d'esser letta 
l’analisi che qui si fa delle dottrine politiche del grande Bossuet, il 
quale, nella sua grandezza, non seppe liberarsi da quel pregiudizio che 
i fondamenti e i diritti della società civile confonde e avvolge con 
quelli della società teocratica. Scema tuttavia nel nostro animo la 
meraviglia di quel pregiudizio in tanto uomo, quando pensiamo alla 
sua domestichezza con una corle, dove il re, che tutti gridavano 
grande, era solito dire: l’état c'est moi. 


444 
gnoria. Tanto ruinoso dovea riuscire un sistema, il quale forse 
venne suggerito dall’ innocente desiderio che il governo civile 
imitasse e rilraesse l’affetto de’ padri di famiglia; affetto però, 
che non può trasfondersi, e che talora nel seno delle stesse 
famiglie si vizia e trasmoda. Ved. nn. 1755-1768. 

5° Signoria — Nulla vieta il pensare che chi ha sotto di 
sè molti servi, cioè persone stabilmente obbligate al suo ser- 
‘ vigio, possa anche tener cura della modalità dei loro diritti con 
comuni provvedimenti, e quindi essere, oltrechè lor signore, 
lor governatore civile. Anzi, se la servitù è piena, e di più il 
signore non concede a’ servi la facoltà di curare da sè la mo- 
dalità de' loro diritti in comune, sia perchè non sottraggano a 
lui l'opera dovuta, sia perch’egli teme ragionevolmente ch'essi 
abusino di tal facoltà in suo o in loro danno, o sia finalmente 
perchè quella facoltà è un potere venuto in sua mano per qual- 
sivoglia altro titolo legittimo; non solo può, ma ben anco è 
obbligato dalla legge morale a disporre della modalità de’ di- 
ritti de’ servi per modo, ch’essi vivano tra loro in pace, e cia- 
scuno d’essi mantenendo il proprio diritto, ne tragga il mas- 
simo vantaggio. 

In questa supposizione il governatore civile, che è il signore, 
di certo non sarebbe socio della società civile, la quale ne” suoi 
membri chiede quella eguaglianza che dalla signoria è esclusa. 
Ma la società civile per questo non si distruggerebbe; poichè, 
se all’essenza di lei è necessario il governo, non è tuttavia 
necessario che il governo sia nelle mani de’ membri che la 
compongono. Vedi nn. 1709-1772. 

4° Proprietà — Ancola proprietà de’ terreni polrebbesi dire 
un titolo a dirigere la modalità de’ diritti di coloro che li la- 
vorano, e perciò a divenire il loro imperante civile. Perocchè 
il proprietario può impor condizioni e dar leggi a tutti quelli 
che vogliono e ch'egli lascia vivere sul proprio terreno, 0 che 
di lui hanno bisogno per sussistere: quantunque alle famiglie, 
e agl'individui che non sono suoi servi, rimarrebbe sempre !2 
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libertà d'uscire da quel territorio (diritto d'emigrazione) e così 
da quel suo civile governo (4). 

Vede ognuno, che anco in questo caso il proprietario, dive- 
nuto moderatore civile, non è astretto ad essere socio della 
civil comunanza. E pure egli potrebbe associarsi con tutte 
quelle famiglie che, quantunque prive di terreni nel luogo ove 
abitano, potrebbero come che sia aver ricchezze e profittevoli 
abitati là o altrove, e concorrere insieme con lui nello spendio 
necessario alla civile amministrazione. 

Il dominio adunque sull’essere, sulla vita, sul servigio delle 
persone, e sul ferreno e in generale sui mezzi di sussistenza, 
quando in loro sfera abbracciano pluralità di persone, possono 
farsi titoli legittimi all'impero civile. Vedi nn. 1773-1782. 


S 2 


Titoli di primo acquisto, divisi da signoria e da proprietà. 


Or è da passare a que’ titoli, che non sommergendo, per 
così dire, l’imperio civile nella signoria e nella proprietà, si 
possono chiamare titoli puri, e si riducono a var) modi d’oc- 
cupazione. 

Premettasi, che il governo civile, quantunque per sè sia un 
vero carico, un vero peso in servigio altrui, ciò nondimanco 
egli è un vero bene a chi lo possiede e saviamente il ma- 
neggia. Perocchè, tacendo pur di quella superiorità a cui tanto 
inclina la natura umana, e di quegli accidentali e onesti lucri 
che la possono accompagnare, esso prepara all’uomo quell’inef- 
fabile soddisfacimento d’aver la stima e la gratitudine de’ go- 
vernati; da all’imperante la sicurezza contro al pericolo degli 
abusi del governo, a’ quali è esposto il suddito; e gli concede 
l'invidiabile opportunità di porgere incessanti lezioni di sapienza 
e di virtù, mediante il più ampio e benefico esercizio di tutte le 





(1) In Egitto il proprietario delle terre, e l’imperante civile son di 


spesso qualità che s’adunano in una stessa persona; fu presso a poco 
il caso di Mehemet-Ali. 
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più nobili umane facolta. E aggiungasi, ch’ oltre all’ essere un 
bene per chi lo tiene, esso non è un male, anzi fassi vero bene 
anco a’ sudditi, i quali dal cedere l’amministrazione della mo- 
dalità de’ loro diritti vengono, come dicemmo, colle benedizioni 
della vita civile soprammodo compensati (Vedi nn. 1786-1790). 

Or chiamano la nostra attenzione due modi d’occupare: l’oc- 
cupazione pacifica e l'occupazione forzata. 

I° Occupazione pacifica. — Secondo il Diritto individuaie, 
ciascuno può prender possesso di un bene disoccupato, se col- 
l’occuparlo non nuoce altrui. Nello stato di natura, quando non 
esiste ancora amministrazione della modalità de’ diritti in co- 
mune, un tale uffizio è cosa disoccupata. E dacchè esso, come 
fu detto, è un bene per chi l’occupa, e non nuoce a nissuno,. 
anzi giova a tutti, a ciascuno deve esser lecito l° occuparlo; 
l'occupazione pacifica è modo giusto, come di acquistare ogni 
altro diritto, così d’acquistare quello dell’impero civile. 

E di tale occupazione pacifica possono appunto sorgere tre 
forme di governo, la monarchica, l’aristocratica, la democra- 
tica, ciuè: 

4° la monarchica, quando tutti i padri consentano espres- 
samente o tacitamente alla proposta di colui che aspira a for- 
mare il governo civile, a lui rimettendo il regolamento della 
modalita de’ loro diritti; 

2° l’aristocratica, nel caso che consentano i padri nella 
proposta di fondare una civil società, ma alcuni di essi vo- 
gliano aver parte al governo, ch’è pur di loro dirilto, mentre 
gli altri non vogliano aversi tal cura, ed espressamente o ta- 
citamente vi rinunzino; 

5° e finalmente la democratica, se tutti i padri consentono 
nell’istituzione, ma vogliono aver tutti parte all’impero civile: 
col quale atto di loro libertà giuridica ne divengono tutti cooc- 
cupanti, e non può essere escluso niuno di quelli che s’offrono 
e hanno modo a pagare lor contribuzione ( Vedi nn. 1792-1804). 

Il° Occupazione forzata. — Può essere l’imperio civile 
anche forzatamente occupato; ma solo in due casi: cioè per 
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cagione di una giusta difesa propria, o di una giusta difesa 
altrui. E la difesa altrui può avere ad oggetto non pure qual- 
che uomo ingiustamente oppresso, ma ben anco l’umanità stessa 
violata e straziata da immani ingiustizie, come sarebbe, ad 
esempio, dal costume dell’antropofagia. Di che si vede che ci 
è debito riconoscere altresì un diritto di conquista; benchè a 
tanti abusi abbia dato occasione questo diritto, e l’esércizio ne sia 
stato, e ne sia sempre al tutto pericoloso; nè ormai esso possa 
aver luogo fra nazioni civili e cristiane: poichè soltanto la fa- 
miglia può essere conquistata, non mai la nazione, o almeno 
non mai la nazione civile e cristiana. (Vedi nn. 1828-1832). 

A noi qui non è dato più che rammentare alcuni splendidi 
tratti d’ una storia filosofica della società civile, che il lettore 
potrà consultare nel testo: come i titoli di civile governo che 
abbiamo detto misti siano preceduti ai titoli puri (nn. 1805, 
1810), e quale ordine e andamento abbiano tenuto le accennate 
origini del civile consorzio (nn. 1848-1860); come la repubblica 
fosse più conveniente alle nazioni pagane, se colte, e la mo- 
narchia temperata da savie constituzioni sia in generale più 
conveniente alle nazioni cristiane (un. 1810-1824). E ci basterà 
notar di novo l'errore di chi al diritto di governare non sa 


vedere se non se un titolo solo, un solo mezzo, per esempio 
‘ il solo contratto sociale (1). 


(1) La storia ci addita le vestigia di tutti i Ltiloli possibili ravvolle 
e avviluppate in lutto ciò che possono i bisogni e le passioni, le virtù 
e i vizj degli uomini. Vedi la giustizia a lato della violenza; la luce 
dell'amore e della generosità fra le lenebre dell’odio e della barbarie; 
la teocrazia, la paternità, la signoria, la proprietà, l'occupazione pa- 
cifica e la violenta, accoppiate in tempi antichissimi al governo civile, 
che dovette durar lunghe prove innanzi di sviticchiarsi dalla pro- 
prietà e dal dominio. Strelta col consenso e col patto de’ padri di 
famiglia, la civil società può riguardarsi come effetto dell'andamento 
nalurale; accozzata da un conquistatore, giusto o ingiusto, può te- 
nersi come effetto di accidente. Ma poichè gli accidenti non si pos- 
sono divinare, nè impedire, nulla ripugna che ie prime società civili 
sorgessero per qualche fortuito evento che precorresse al tardo corso 
FiLosoria Rosminiana Vol. ZI. 27 
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« Concludiamo distinguendo le quattro questioni confuse in 
una da’ pubblicisti. 

e 1.° Che cosa è la società civile? — Rispondesi: la co- 
munanza de’ padri, i quali vogliono che la modalità de’ loro 
diritti venga regolata da una sola mente sociale al migliore 
e proporzionato bene di tutti. 

« 2.° Che cosa è il governo della società civile? — Rispon- 
desi: quella persona collettiva o individuale che regola la 
modalità de’ diritti della comunanza. 

« 3.° (Qual è l’ origine della società ? — Il comune consenso 
de’ sozj. 

« 4.° Qual è l'origine de’ governi ? cioè quali sono i modi 
onde una persona individuale o collettiva tiene l’amministra- 
zione della modalità de’ diritti della comunanza ? — Questi 
modi son varj. Solamente quando si prescinda da tutti i modi 
positivi e di fatto, resta quello del contratto sociale (che 
espresso non -si trova in alcun archivio), origine in tal caso 
a un tempo della società e del governo (n. 1731). 





della natura. Cosa pur troppo vera è, che nel figliuolo del primo 
padre entrò perversa cupidigia di soprastare. Ma esagerazione di mi 
santropo è il disconoscere per questo i benefizj della civile istitu» 
zione, e tingerli tutti del veleno del fratricida. Laonde, quantunque sì 
eleganti, non ci possono parere in tutto conformi nè alla verità, nè al 
l’amore degli uomini que” cupi versi del Leopardi nell’Inno a’ Patriarchi: 


Trepido, errante il fratricida, e l’ombre 
Solitarie fuggendo e la secreta 

Nelle profonde selve ira de’ venti, 
Primo i civili tetli, albergo e*regno 
Delle macere cure, innalza, e primo 

Il disperato pentimento î eiechi 
Mortali egro, anelante, aduna e stringe 
Ne' consorti ricetti : onde negata 
L’improba mano al curvo aratro, e vili 
Fur gli agresti sudori: ozio le soglie 
Scellerate occupò; ne’ corpi inerti 
Domo il vigor natio, languide, ignare 
Giacquer le menti; e servitù le imbelli 
Umane vite, ultimo danno, accolse. 
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S 3. 


Titoli di secondo acquisto. 


Costituito il potere sociale in alcuno de’ modi anzidetti, può 
venire eziandio, a guisa di tutti gli altri diritti, trasmesso e in 
una modificato. 

Distingue l’Autore tre specie di trasmissione, secondo che il 
governo civile 

4.° Vien comunicato da chi lo possiede ad uno o più socj, 
con pieno o parziale potere, per vincolo naturale o per atto di 
volontà; trasmissione, dove non cade spropriamento, ma la pro- 
prietà diventa. comune, e .il governo soggiace sempre a una mu- 
tazione di forma; 

2.° Vien frasferito con sola mutazion di persona, o eziandio 
cangiando forma pel numero delle nuove persone, o pel quanto 
della trasferita autorità: il che reca sempre spropriamento del. 
l'antico possessore, e passaggio della proprietà in altro. 

3.° Vien delegato da persona individua o collettiva a col. 
lettiva o individua persona: nel qual caso sottentra una forma 
di governo rappresentativa, e in colui che delega rimane pur 
sempre la proprietà (1). 





(1) È da cansarsi attentamente la confusione della trasmissione della 
proprietà del potere, e della delegazione all'esercizio del potere: con- 
fusione da cui l’A. ripete le più opposte conseguenze che si tirarono 
dal sistema del contratto sociale, l'onnipotenza del dispolismo hobbe- 
siano, e la sfrenatezza della francese democrazia. Tanto l’ Hobbes 
quanto il Rousseau move dal principio, che fonte della potestà civile 
è il popolo, sicchè non possa darsi persona individuale o collettiva 
nel legittimo possesso di quella, se il popolo non gliel’ abbia confe- 
rita. Ma il primo pretende che il popolo trasferisca nel governante la 
proprietà stessa del potere civile, l’autocrazia. Il secondo invece pre- 
tende che il popolo non trasferisca la proprietà dello stesso potere, 
che per lui è inalienabile; ma solo ch’elegga persone sue rappresen- 
lanti e quasi suoi ministri, rimanendo egli sempre il proprietario so- 
vrano. Legga i nn. 4891-1895 chi vuol veder la fallacia 6 del principio 
e delle conseguenze. 
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Del resto, ciò che fu detto intorno alla modificazione e alla 
trasmissione de’ diritti in generale, fino a un certo punto può 
applicarsi anche al diritto di governare; onde si giustificano i 
diversi cambiamenti delle forme di governo, la successione del- 
l’ uno all'altro membro della stessa famiglia regnante, o quella 
che avviene per. elezione fatta da’ membri della società, salve 
sempre le leggi fondamentali, su cui la società per tacito 0 
espresso consentimeuto si regge (Vedi nn. 1867-1890). 


ARTICOLO II. 
PRIMORDI E RUDIMENTI DELLA SOCIETÀ CIVILE. 


Qualunque sia l’ origine della società civile ne’ diversi tempi 
e luoghi, noi dobbiamo guardarci da parecchi pregiudizi che in- 
torno alla sua indole e istituzione occuparono la mente di più 
scrittori. 

Tali pregiudizi sarebbero principalmente: 

a) il riguardare la società civile come un’ unione d’uomini 
interamente arbitraria, e non punto necessaria ai bisogni e alle 
esigenze dell’ umana natura; 

b) o per opposito l’esagerar sì fattamente la necessità in- 
condizionata della società civile, da inventare in astratto un’ob- 
bligazione morale giuridica d’appartenervi per tutti gli uomini, 
senza distinzione di luoghi e di tempi; 

c) l’imaginar sorta improvvisamente e quasi per miracolo, 
non altrimenti che Minerva dal cervello di Giove, la società 
civile, senza cause e bisogni che a poco a poco la provocassero; 

d) il fingersela già nel suo nascere bella e compita, senza 
i molti manchi che a poco a poco e faticosamente ella dovette 
riempiere. — 

A togliere tali pregiudizi, noi 

4° daremo un rapido sguardo allo stato anteriore alle ci- 
vili instituzioni; 

2° indi lo fermeremo alquanto sulle occasioni e sugli sti 
moli che possono averle provocate ; 

5° e di poi sulla stessa incipiente società civile. 
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4. 


Stato anteriore all’ istituzione della società civile. 


La storia ci descrive i primi uomini creati da Dio in istato 
di società domestica; non selvaggi, non bestie; o al di sotto 
delle bestie; ma dotati di potenti e di perfette facoltà, arricchiti 
di quelle cognizioni naturali e soprannaturali, che tornavano loro 
opportune a condur vita morale, religiosa, felice, e ad am- 
maestrare i figliuoli che dovean generare: opere degne dell’ar- 
tefice supremo: quantunque il loro stato intellettivo e morale 
sì possa concepire come infimo relativamente a quegli stati, 
a cui doveano successivamente alzarsi secondo il divino dise- 
gno. Non era una società civile, ma era una società; società 
conjugale perfetta; perfetta convivenza, perfetta armonia d’a- 
nime e consuetudine affettuosa; nulla di esclusivo; tutto co- 
mune: un seme di altra maggior società. 

L’ uomo scadde da stato così felice; perduti, insieme col- 
l'innocenza, i doni soprannaturali, ed entrato nel cuore umano 
un principio di corruzione; ma gli essenziali elementi costitu- 
tivi dell’ umanità, rimasti i medesimi, nè tuttavia la creatura 
abbandonata dal suo Creatore. 

Da quell'ora, doppio fu lo sviluppo dell’ umanità; vi fu svi- 
luppo della bontà naturale sostenuta dai divini aiuti, vi fu svi- 
luppo del principio corruttore insinuatosi nell’ uomo; e lotta 
implacabile tra’ due principj, combattuta con varia vicenda. 

Se noi accompagniamo il principio corruttore ne’ suoi an- 
damenti, troviamo ch’ esso trascinò alcune schiatte fino alla 
selvatichezza, senza esempio che da quell’avvilimento si rilevas- 
sero; ne troviamo alcune scadute alla barbarie, stato assai di- 
verso, da cui talora si riscossero, aiutate da colonie civili e 
da tesmofori, che loro portarono la propria civiltà. Quest’ ul- 
timo è il caso de’ Greci aborigeni, da’ quali incomincia la greca 
istoria, che fa bel bello ascendere que’ popoli dalla somma bar- 
barie alla somma coltura: storia parziale e di un tempo assai 
lardo; che vestita e adorna dalla imaginazione de’ poeti e da 
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quella non meno feconda de’ filosofi, fu cangiata in teoria, fu 
tolta per la storia tipica della vita umana (1). 

Ma ad un tempo col principio corrompitore si venne svol- 
gendo anche il buon principio naturale, da soprannaturali aiuti 
afforzato e guidato. Vero è che nella storia delle nazioni i fatti 
dipendenti da’ due principj si mescolano insieme ; ma il sepa- 
rarli e distinguerli secondo la loro indole naturale è il primo 
uffizio della storica e giuridica filosofia. E sceverando pur dal- 
l’uomo colla virtù del pensiero ciò che nella storia non va di- 
viso, e considerando quest’ uomo senza la corruzione e anche 
senza i soprannaturali aiuti, fornito di tutto ciò che appartiene 
alla sua natura, noi vedremo intelligenza, moralità, conjugio, 
natural contentezza: vedremo uno stato primitivo, in cui egli 
non abbisogna di società civile, nè la desidera, nè ci pensa: 
straniero, per verità, a commercio, a politica, ad artificiate ric- 





(4) Secondo che osserva altrove l’Autore, vi ha un luogo assai no- 
tabile nel Timeo di Platone, in cui si attribuisce a’ diversi incendj € 
forse vulcani, e a’ diluvj da’ quali fu sommersa la Grecia, l'essere state 
perdute le memorie più antiche; e quindi soggiungesi, le grechs storie 
non salire a tempi molto vetusti. Ivi Platone racconta come Solone 
andasse in Egitto, e vi udisse molta antica istoria da que' sacerdoti: 
uno de’ quali, udendolo parlare di Foronéo e di Niobe, di Pirra e di Deu- 
calione, rispose: « 0 Solone, o Solone, voi altri Greci siete sempre 
fanciulli, nè v' ha pure un vecchio în Grecia ». E dimandando Solone, 
. perchè dicesse questo, il sacerdote riprese: « Perchè è sempre gio- 
vane il vostro animo, in cui non v’'ha niuna opinione antica, niuna 
SCIENZA CANUTA ». 

Del resto, un accenno al primissimo tempo di nostra innocenza € 
felicità, anche dall’Alighieri è riconosciuto nelle poetiche descrizioni 
greche e latine dell’età dell'oro; onde nel Paradiso terrestre egli si 
fa dire da Matelda (Purg. XXVIII, 139, sgg.): 

Quelli che anticamente poetaro 
L'età dell'oro e suo stato felice, 
Forse in Parnaso esto loco sognaro. 
Qui fu innocente l’umana radice; 
Qui primavera eterna ed ogni frutto; 
Nettare è questo, di che ciascun dice. 





423 
chezze, ma non selvaggio per questo, nè barbaro: stimolato da 
pochi bisogni, ma tocco da piaceri molti, quantunque di poche 
specie, e semplicissimi e vivacissimi. E se più innanzi segui- 
remo quest’ uomo nel suo sviluppo, vedremo alla società con- 
jugale unirsi indi a poco a poco la società parentale, e gli al- 
levati figliuoli alla loro volta moltiplicare: li vedremo cacciatori, 
pescatori, pastori, agricoltori; colla invenzione delle arti iniziato 
uno sviluppo d’industria; indi società patriarcale, e di poi soprag- 
giunto il vincolo di tribù, più tardi quello di città, più tardi 
ancora quel di nazione: tutti stati morali, giuridici, compiuti 
nel loro essere, belli e sereni, senza necessità di abbujarli colla 
corruzione, colla barbarie, colla selvatichezza. 

Chi negherà a ciascuno di tali stati una sua propria giustizia 
e virtù e perfezione morale? una sua agiatezza e pace e feli- 
cità? Fino a-tanto che non trascorra il naturale periodo di cia- 
scuno di essi, niuno ha il dover morale d’ uscir dal suo stato 
per cercarne un altro più avanzato. Non v’ ha dunque dovere 
d’ entrare nella società civile prima di quel tempo, in cui se 
ne manifesta da sè il bisogno, cioè in cui ella si rende (giacchè 
non è tale per sua natura) necessaria al mantenimento e alla 
difesa de’ proprii diritti contro gli attentati de’ mariuoli ; tempo 
che pur troppo venne sovente anticipato dalla malvagità umana 
(Vedi nn. 1910-1912). 

« Ingiuriosa cosa e contraria alla storia è dunque il dipin- 
« gere co’ più neri colori tutto quel tempo che gli uomini vis- 
« sero in istato di società domestica e patriarcale, senza che 
« loro venisse in capo l’associazione civile. Non era ancora la 
« stagione di questa; e fiorivano tuttavia i costumi; la vita de- 
« gli uomini era semplice, tranquilla, giojosa. Quanto grandi 
« sentimenti! quanti affetti generosi! Quanta libertà di cuore 
« e di vita! L’ animo non affaticato e oppresso dalle pungenti 
« è sordide cupidigie dell’avere, nè straziato dalle ambizioni e 
« dalle invidie, nè sminuzzolato dalle infinite inezie sociali, nè 
« costretto dalle innumerevoli sociali convenevolezze, sì che, 
* se fosse veduto cogli occhi del corpo, ci parrebbe un bam- 
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« bino fasciato. Dall’ immensa natura, di cui allora fgodea lo 
« spettacolo ravvivanle e intendeva il linguaggio sublime, ele- 
« vavasi alla contemplazione del Creatore con lieto volo, e sen- 
« tiva d’esser fatto per lui. Chì può posporre il vivere di quel 
« tempo al nostro? Chi contendergli o la moralità o il diritto? 
« Ma come quel vivere libero non può applicarsi alle nostre 
« tarde età; così alle nostre tarde età non conviene quel di- 
« ritto; nè perciò dobbiamo inferire che altro diritto non siavi 
« fuorchè quello che fa per noi, nè altri beni fuorchè i nostri, 
« altre morali obbligazioni se non queste, che alle circostanze 
« e condizioni nostre si trovano appropriate » (1) — n. 49/6. 


S 2. 


Cause occasionali e stimoli efficaci all'istituzione 
della società civile. 


Prima di maturarsi a società civile, la società domestica fa- 
ceva guerra e stringeva alleanza con altre società domestiche, 
o anche civili, che venissero a scontro con lei, come ci tesli- 
fica l'esempio d’Abramo, che guerreggia i quattro re deruba- 
tori di Lot, e col re di Gerara e col capo del suo esercito fa 
un trattato di pace (Gen. XIV e XXI). Anzi la società dome- 
stica in que’ primi tempi fu talvolta ancor più potente e flo- 
rida che non la civile, sì che questa temeva di quella. Scdstali 
da noi, disse il re di Gerara a un semplice padre di famiglia 
com'era Isacco, poichè di noi tu se’ fatto più potente d'assai 
(Gen. XXVI, 46). 

Ora, qual cagione straordinaria poteva indurre ad associarsi 
con altre famiglie in civil comunanza la società domestica, che 
per sè poteva fiorire e prosperare? 


cito dei ili. (ii ll, 

(1) A noi paiono poetiche, e vere insieme, le parole che qui dipîn* 
gono la vita patriarcale, senza che trapassino a’ fieri sconforti del 
poeta di Recanati nell’ Inno, poc’ anzi citato, a’ Patriarchi; col quale 
non possiamo accompagnarci a desiderare d'esser nati e di vivere. 
piuttosto che nel nostro dolce paese, nelle selve più selvagge della 
California. 
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Certo la volontà di offendere e soggiogare altre società, la 
passione dell’impero e del dominio, poteva spingerla a tanto. 
E qui invero è gran parte della storia delle eroiche imprese 
antiche, delle conquiste, delle colonie, che colla spada in mano 

andavano a stabilirsi forzatamente dove lor meglio piacesse. 
Ma poichè questa cagione è per lo più ingiusta, nè presta 
occasione giuridica alla formazione della città, perciò rimane 
a dire, che il solo stimolo efficace e giuridico onde i padri di 
famiglia sì mossero ad aggregarsi civilmente, dovette essere il 
bisogno di difendere le proprie famiglie contro ad altre famiglie 
potenti, o contro una società civile precedentemente stabilita. 
Son tuttavia a distinguersi quelle circostanze di fatto, in cui 
il pericolo e il conseguente bisogno di difesa è davvero costante, 
e perciò atto a sollecitare uno stabilimento altresì di costante 
difesa; e quelle circostanze, che inducono pericoli solo fem- 
poranei e passaggeri, e quindi non provocano più che tempo- 
ranei atcozzamenti; son cioè da considerarsi due circostanze: 

I.° Una violenza conquistatrice e dominatrice; e 
II.° Accidentali ostilità tra famiglie (Vedi nn. 1918-1927). 


I. Violenza conquistatrice e dominatrice. — Qualora si leva 
un violento a sommettere gli altri uomini al suo potere, si fa 
sentire lo stimolo d’unione sì dalla parte del violento, che non 
può assalire una moltitudine da solo, e sì dalla parte degli as- 
saliti, che si apparecchiano alla difesa. ‘ 

Può avvenire che trionfi il violento: caso il più frequente 
nell'antichità, e anco il più naturale, poichè ben preparato è 
per lo più l'assalitore, e l’assalito per lo più sprovveduto, con- 
fidente nella tranquillità, e dalla abituale inerzia intorpidito. E 
allora ne seguono quegli effetti diversi, che qui accuratamente 
descrive l'A. col testimonio della storia, secondo le relazioni 
diverse in cui stanno fra loro, o si ravvicinano, o anco si me- 
scolano insieme conquistatori e conquistali; signorie più o men 
soperchiatrici e superbe, alle quali più o men tardi conséguita 
qualche forma di società civile; servitù più o meno infelici e 


426 
abbiette, in cui talora gli stessi legami domestici vengono in- 
franti, talora continua lo stato giuridico primitivo della famiglia 
o della tribù; qualche volta rimane la religione e alcun vestigio 
delle leggi e delle costumanze antiche, qualche altra perdura 
eziandio un vincolo civile più o men forte, più o men pieno, 
che a poco a poco di vinti e di vincitori può fare un solo 
civile consorzio. 

Che se gli assaliti riuscissero a una vigorosa e trionfante di- 
fesa, abbiamo qui già un primo stimolo all’unione delle fami. 
glie; ma la costanza di tale unione dipende dalla lunghezza 
dell’ostinata guerra, e d’altri sempre nuovi pericoli sopravve- 
gnenti. Se quella unione dura lungo tratto di tempo, può ben 
avvenire che piaccia di conservarla anche finita la lotta. Ov- 
vero, durante la lotta (il che è più facile) l’ambizion di qual- 
che fortunato e destro capitano può farsi signore o capo civile; 
e anche la gratitudine del popolo può desiderare e nominare 
suo capo e reggente colui che più volte gli mantenne la li. 
bertà guidandolo alla vittoria (Vedi nn. 1928-4939). 

Il. Accidentali ostilità tra famiglie. — Lasciato da parte il 
caso delle conquiste, e delle guerre difensive, lo stato ordi- 
nario delle famiglie conviventi è di pace, e rare eccezioni son 
le ostilità, accese per lo più tra giovani per insulti, gare, amori. 
Le quali cagioni non sogliono produrre che guerre di breve 
tempo, e quindi non possono essere stimolo sufficente a for- 
mare ordinamenti civili, che dimandano perpetuità. Sogliono 
tuttavia produrre alleanze, e associazioni temporanee, rudimenti 
e quasi tentativi che fa la natura per foggiare la civil società. 

Questa comincia poscia da uno sbozzo imperfetto, e viene 
maturandosi col tempo, se qualche accidente straordinario, dan- 
dole una spinta, non l’adduce più presto a maturità (n. 1959). 


8 3. 


Società civili incipienti. 


La costituzione della società civile rimane imperfetta segna- 
tamente per tre cagioni. 
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4.° O perchè le manca la perpetuità, non è costituita come 
istituzione che dee durare in perpetuo. Il che suol facilmente 
accadere negli esordj delle nazioni non presse da quel perma- 
nente bisogno di difesa che dicevamo, quando le famiglie ri- 
mangono in una cotal condizione di mezzo fra stato di società 
domestica e di società civile, vacillanti fra l’uno e l’altro; 
com'era presso gli Ebrei nell’età de’ Giudici, che s’eleggevano 
a tempo, secondo i bisogni del popolo, seguitando pur, nei 
giorni di sicurezza e di pace, le famiglie e le tribù a convi- 
vere senza un governo comune. 

2.° O perchè le manca l’unità del potere governativo; di che 
pur ci offre un esempio l’accenna!o periodo della storia ebrea, 
che precedette l’istituzione dei re; quando il potere civile ap- 
parisce diviso, nè si vede stabile autorità, eccetto quella del 
sacerdozio nella tribù di Levi, il quale suppliva agli altri po- 
teri, qualora questi non venivano organandosi e accentrandosi 
temporaneamente per la pressura dell’instante bisogno. 

3.° O perchè le manca la totalità de’ poteri, cioè non venne 
attuata che una parte di quel potere che le è essenziale (1). 


(1) Nelle stesse moderne società civili, quanto tempo dovette pas- 
sare innanzi che il governo traesse a sè e avesse pienamente in sua 
mano il poter giudiziale! Come fosse ancor debole questo potere ai 
tempi di Dante, ne fanno testimonio le avventure di quel Ghino di 
Tacco, che, ricordato nel canto sesto del' Purgatorio e in una novella 
di Boccaccio, offre tratti di carattere così diversi e strani; che usava 
cortesia di grande signore e fierezza impunita di assassino; che, a 
vendicare un suo fratello fatto morire per ladronecci con sentenza di 
M. Benincasa uditore di Rola, ammazzava questo giudice nel suo tri- 
bunale in Roma, e ne portava la testa recisa a vista di mille; e che 
ammonito da Papa Bonifazio VIII, gli rispondeva essersi dato all’arle 
della rapina, per aver copia di esercitare la virtù della liberalità. Vero 
è, che oltre alla debolezza del potere governativo, a tardar l'esercizio 
della giustizia concorreva la prepotenza signorile, la corruzione dei 
magistrati, e una perfida politica, come può vedersi nella storia della 
legislazione del Conte Federico Sclopis (Vol. II, cap. IV), dove si toc- 
cano i celebri processi giudiziali fatti a Corradino di Hohenstaufen, 
a Dante Alighieri, al Conte di Carmagnola, a Cicco Simonetta, a’ con- 
giurati baroni di Napoli, e a Cosimo de’ Medici il Vecchio. 
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Quando Mosè ed Aronne riceveltero il carico di condurre il 
popolo fuori dall'Egitto, essi non avevano ancora occupato la 
pienezza del potere civile, ma solo il comando militare, e la 
rappresentanza politica in faccia agli Egiziani. Ben presto Mosè, 
slimolato da’ bisogni del popolo, divenne il giudice de?’ dissid) 
di esso, così pigliando possesso d'un altro ramo dell’ autorità 
civile; più tardi fu legislatore; e quando elesse i principi, i tri- 
buni e gli altri capi del popolo, fece uso dell’autorità di costi- 
tuire î magistrati inferiori; ma colla sua morte il suo potere 
cessò, e Giosuè non fu più che un capitano (Ved. nn. 1945-1959). 

L’Autore segue a considerare questa infanzia della società 
civile. Egli divisa accuratamente la serie degli stati informi pe' 
quali ella passa (nn. 1959-1962). Chiama l’attenzione sull’egoismo 
delle famiglie, ostacolo principale alla piena formazione del ci- 
vile instituto (1963-1972). Ed espone largamente le vie tenute 
dalla Provvidenza per mescere e temperare in Europa l'ele- 
mento domestico e l’elemento civile, cioè le vicende della fa- 
miglia germanica scontratasi colla società civile romana: il 
primo urto, oppressore dell’elemento civile, e cagion delle le- 
nebre del medio-evo; la pugna e la riscossa ulteriore, risusci- 
tatrice di quell’elemento, e creatrice di città e di municip) 2 
soccorrere i bisogni di oppressi e di oppressori; e in fine la 
lotta tramutata da fuori a entro, pel bisogno d’interne difese, 
onde nuove transazioni e patti sociali, e le sovrane case e le 
nazioni moderne (nn. 1977-2063). Considerazioni di certo rile 
vanti, e spesso nuove altresì. Perocchè (siccome nota lo stesso 
Rosmini) « il tempo nel quale l'umanità lottò seco stessa per 
« uscire dalle angustie della domestica società e rallargarsi in 
civile comunanza, attirò assai poco finora l’attenzione de' fi- 
losofi; i quali non sembrano essersi accorti della suprema 
importanza di meditare questo tratto di tempo, in cui s’opera 
insensibilmente il passaggio dall’uno all’altro stato; e in quella 
vece si contentarono di considerare lo stato di società dome- 
stica e quello di società civile, come se fossero appariti d'im- 
« provviso, pienamente formati e compiuti; si limitarono an- 
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« cora a considerare il fatto della società civile quale esiste 
« nella nostra Europa, sperando di rinvenirne facilmente la ca- 
« gione e l'origine in una ipotesi dell’imaginazione filosofica » 
(n. 1956). 


ARTICOLO III 


AVANZAMENTO DELLA SOCIETÀ CIVILE 
VERSO LA SUA PERFEZIONE. 


S 4 


Fine supremo a cui tendono le società civili moderne. 


Quella così semplice idea della modalità de’ diritti, che noi 
sin da principio abbiamo affidato alla meditazione del lettore 
quasi piccolo seme di tutto il nostro ragionare intorno alla ci- 
vil società, non è certo cosa facile a raccogliersi dalle menti 
netta e sgombra d’ogni altro elemento a lei straniero; onde 
opera solo del tempo perfezionatore è l’appurare la potestà ci- 
vile, separandola da ogni altra. Non potea pretendersi cotanta 
perspicacia da’ popoli antichi così immaturi tuttavia nelle fa- 
coltà d’astrarre, e nell’esercizio di quella facoltà non ajutati 
dal Cristianesimo che tanta luce diffonde nelle dottrine della 
sociale giustizia. No, gli antichi non ebbero, non poterono avere 
la pura e perfetta idea del governo civile, che concepirono 
unito, frammisto ad altri poteri. E in ciò è da cercar la spie- 
gazione di moltissimi fatti delle società antiche: tra’ quali è 
notevolissimo il cangiarsi delle monarchie in repubbliche presso 
quasi tutti i popoli antichi più colti, e per lo più il fiorir solo 
nelle repubbliche quel tanto di civiltà e cultura, a cui poterono 
pervenire. Perocchè il civile governo è un beneficio verso i 
governati solo a condizione ch'ei si rattenga entro alla moda- 
lità de’ loro diritti, ma fassi violazione continua de’ diritti par- 
ticolari, fassi vero dispotismo, se egli è arbitro de’ diritti stessi 
de’ governati; e tale era il governo delle nazioni antiche, nelle 
quali tanto estendevasi e prorompeva, .quanta era la sua forza. 
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Se un uomo solo governa la pura modalità de’ diritti degli 
altri, egli non è loro molesto, fa loro un gran bene; ma 
tutt'altro, se questi crede potefe far tutto ciò che gli giova al 
suo governo, ponendo la mano ne’ diritti stessi. Ond'era ben 
naturale, si ricorresse a novo spediente per alleviare il gran 
carico; si cercasse rendere tollerabile più ch’era possibile la 
potestà civile, facendo che tutti i particolari, o almeno molli 
entrassero in parte della medesima, come avvien nelle repub- 
bliche; poichè alla fine i molti erano così quelli stessi che di- 
sponevano de’ dirilti propr]). 

Or noi diciamo che le società civili tendono ad avvicinarsi 
alla loro perfezione, sospingendo il loro governo a pigliar sem- 
pre più libero e pieno possesso di SOLA e di TUTTA la mo- 
dalità de’ dirilti. 

Pongasi mente alle due parti onde risulta questo progresso. 
La prima sta nel sapiente restringersi della società civile a go- 
vernare la modalità de’ diritti, e rendersi così forte in questo 
suo legittimo ufficio, da non lasciarsene più strappare di mano 
l’esercizio dalla prepotente società domestica e dalla soperchie- 
ria signorile. Per la seconda, il civile governo, esercitando il 
proprio uffizio ben determinato, cammina verso quell'ideale 
che lo suppone fornito di così larga sapienza e così valida 
possa, da abbracciare, in sua cura, tutta quanta la sfera della 
modalità de’ diritti, secondo i bisogni (Vedi nn. 1805 e sgg.» 
2126 e sgg.). 

Meritano attenzione questi due moti progressivi, l'uno de' 
quali par contrario all’altro, ma non è: il primo, un rifrenarsi 
e concentrarsi ne’ confini del proprio ufficio: il secondo, un 
effondersi ad esercitare ogni forza nel campo della propria at- 
tività: il primo, condizione e ajuto al secondo. Perocchè non 
ogni romper di freno è forza e progresso, ma v’ ha un correre 
ch'è debolezza e precipizio. E in ogni dottrina e arte e im- 
presa, anzi in ogni atto di qualche rilievo, perch’esso riesca 
all'ottimo, v' ha una specie di problema simigliante a quel che 
i matematici dicono del minimo e del massimo. E in tutta la 
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vita intellettiva o operativa, anche sguardandola dal lato del 
Bello, a cogliere il sommo richiedesi la maggior semplicità 
possibile nell'uso de’ mezzi, la maggior possibile efficacia nel 
l'ottenimento del fine; signoria di se stessi nella mira, forza 
nel lancio. L’uso che fecero i Latini della parola impotentia e 
impotens nel doppio significato di immoderazione o sfrenatezza, 
e insieme di debolezza o insufficenza, può esser commento alla 
detta verità (4). 


S 2. 


Restringimento progressivo della società civile 
a contenersi nella sfera della modalità de’ diritti. 


A. L’ideale, o l'esemplare che sta innanzi alla società ci- 
vile in questo progressivo restringimento, è così raccolto dall’A. 
in pochi articoli: 

« 4.° Le leggi e gli attti del governo non disporranno del 
« valore di alcun diritto di ragione, ma regoleranno semplice- 


(1) Indi non men belle che filosofiche le frasi, impotenti laetitia ef- 
ferri in Cicerone (Tusc. 6, 7), deperire impotente amore in Calullo 
(35, 12), fovere impotentiam militum in Tacito (Ann. XIV, 31). Ed effi- 
cace espressione in Plinio, tmpotentia libidinis (34, 3, 6); in Quinti- 
liano, impotentissimae cogilaliones cupiditatis; e in Orazio l’epiteto 
dato a Cleopatra agognante all’imperio di Roma e del mondo; quid- 
libet IMPOTENS Sperare, fortunaque dulci Ebria (Od. I, 37). 

Il continuo bisogno, che hanno i magistrati civili e politici, di ri- 
frenare e concentrare la mente per ben distinguere l’utilità dalla giu- 
slizia, ciò ch'è di diritto da ciò che l’offende, parlava più che mai 
all'Alighieri allorchè, veduti nell’Inferno i castighi dell’astuta e perfida 
politica in Ulisse e in Guido di Montefeltro, egli, già anziano del suo 
Comune, e ambasciatore presso tante corti, esclama atterrilo (XXVI, 
19, sgg.): 

Allor mi dolsi, ed ora mi ridoglio, 

Quando drizzo la mente a ciò ch'io vidi, 

E PIU’ L’INGEGNO AFFRENO, ch'io non soglio, 
Perchè non. corra, che virtù non guidi... 
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« mente la modalità di tutti i diritti di ragione, appartenenti 
« sì a individui e sì a società, mantenendo per questo modo 
« — la massima libertà razionale. 

« 2.° Dinanzi a queste leggi, tutti i membri delle società 
« civili avranno — una perfetta uguaglianza (4). 

« 3.° Colle persone esistenti fuori della società civile sa- 
« ranno serbate a pieno le norme del Diritto di ragione (n. 2064). 

E in appresso il testo novera le conseguenze che seco 
adduce l’adempimento di dette norme, le benedizioni civili che 
avviano l’umana società a quel più fortunato vivere ch'è pos 
sibile in terra. 

B. Disegnato così l’ideale del sodalizio civile, il filosofo 
giurista si volge ai fatti, alla storia moderna, e ripicchia sulla 
lotta che durante questo faticoso progresso s’alterna fra l’ele 
mento famigliare e signorile da un lato, e l’ elemento civile 
dall'altro; lotta divenuta oltrernodo minacciosa, torbida, san- 
guinaria in Francia nel movimento dell’anno 1879, quando l’ele- 
mento civile voleva distruggere al tutto il domestico e signo- 
rile: lotta, alla cui descrizione e analisi filosofica nel testo son 
dedicate non poche pagine luminose (Vedi nn, 2080-2992). 

C. Esposto l'ideale, ed esaminati i fatti che tardano e con- 
trastano l’ideale, il filantropo Roveretano cerca il principio di 
mediazione che possa riconciliare tra loro i due anzidetti ele- 
menti, sì che la famiglia e la società civile, l'una ricono. 
scendo e rispellando l'essenza giuridica dell’altra, si ajutino 
reciprocamente. Mostra come tentolla il grande Napoleone, 
uom veramente da ciò; ma insieme cono’ egli, avendo disco- 
nosciuto il vero nesso del potere, dovette vederla riuscire im- 
eni ni iti. ciro eni a 


(4) « Che cosa mai varrebbe che tutti i cittadini fossero eguali da 
« vanti alle leggi sociali, se queste fossero malvage? — A tal fine 
« prima dell'uguaglianza davanti alla legge, noi abbiamo posto il prin- 
* cipio che la società civile non tocchi il valore de’ diritti de' cilla 
« dini. Questo è il gran principio che produce le buone leggi, © im- 
« pedisce le cattive ». 
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perfetta: mediazione, che distrusse il mediatore (4). E final- 
mente ei la trova possibile solo nella giustizia, presa nel più 
nobile e ampio senso della parola, e conchiude con queste 
solenni sentenze (nn. 2401-2102), 

« Io dico che il modo, pel quale la giustizia, spirando nelle 

« due società opposte, le concilia e le perfeziona, è il seguente: 
« 4.° Il principio teoretico e pratico dell’intera giustizia 

« esiste nella umanità; vi fu posto dal Cristianesimo, che solo 
« possiede il principio teoretico nella verità che insegna, e il 


« principio pratico nella grazia con che avvalora la volontà. — 
« Prima età. 


« 2.° Di poi, il detto principio teoretico e pratico della 
« giustizia è applicato alle società ch’egli dee perfezionare; alla 
« domestica e alla civile, deducendosene le leggi speciali, sno- 
« dandosene i casi giuridici complicati e difficili. Ell’è questa 
« l’opera de'secoli affaticati a dedurre conseguenze, e a lot- 


(1) Le cose detle da A. Rosmini circa la tentata mediazione del pri- 
gioniero di S. Elena (Vedi nn. 2093-2097) sono il più bel commento 
a que'tanto disputati versi di A. Manzoni: 

Ei si nomò; due secoli 
L’un contro l’altro armato 
Sommessi a lui si volsero 
Quasi aspettando il fato; 
Ei fè silenzio, ed arbitro 
S'assise in mezzo a lor. 

Versì che hanno il loro storico fondamento nelle parole pronunciate 
dal gran capitano in sullo scorcio di sua vita: « Io diventava l’arca 
« dell’antica e della nuova alleanza, il mediatore naturale tra l’an- 
« tico e il novo ordine di cose. Io m’aveva i principj e la confidenza 
« dell’uno, io m’era identificato coll’altro: io apparteneva ad ambidue, 
« ed avrei fallo in coscienza le parti di ciascuno » — e in quelle altre 
parole ripetute nell’isola di S. Elena: « Pago interamente e soddisfatto 
« su questi gran punti, e tornata l'Europa in pace, io pure m' avrei 
« avuto il mio congresso, e la mia sacra alleanza, i quali pensieri 
« erano miei, e mi furon rubati. In tale adunanza di tutti i monarchi, 
« noi avremmo trattato dei nostri interessi di famiglia, e avremmo 
« renduto ogni ragione de’ fatti nostri a’ popoli ». 

Ficosoria Rosminiana Vol. II. 28 
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tare in pari tempo contro l’errore che s’intromette pigliando 
talora la veste di legge positiva, e di forza bruta, e così 
turbando il gran lavoro delle menti, e parendo in certi mo- 
menti che il debba affatto pervertire. — Seconda età. 

« 3.° Finalmente, dedotte dal principio della giustizia le 
leggi speciali della società domestica e della civile, rimane 
a farsi il terzo importantissimo passo, quello di rendere tali 
leggi popolari, d’infonderle in tutte le menti, d’ imprimerle 
in tutte le persuasioni. Solo quando esse sono note e per 
suase a tutli, acquistano luce nova, potenza insperata, pra- 
tica pubblica, alla quale non v’ ha forza individuale, nè genio 
maligno che possa opporsi. — Terza età. 

« Quando è dunque, che la giustizia incomincia veramente 
a mostrarsi forza prevalente nelle cose umane? 

« Alla terza età, quando essa incomincia ad essere il pen- 
siero di tutti: L’UNIFORMITÀ DEL PENSAR NAZIONALE 
CIRCA LE LEGGI DELLA GIUSTIZIA : ecco la forza irresisti- 
bile che mette la giustizia in trono. Datemi un popolo pie- 
namente istruito circa le giuste massime sociali, un popolo 
tutto uniforme ne’ suoi giudizj circa quello che la giustizia 
prescrive così alla società domestica, come alla civile; ed oh 
spettacolo, Dio mio! Che maestà di questo popolo! Che sicu- 
rezza! egli è re; è leone tranquillo che posa (1)... 


—r—————_____—____Em—____—__2l2nzznz1z———————_—_—rr——————m_—___—Értmmtwr 


(4) Oh! chi sei tu, e quale è il tempo che si rallegrerà della tua 


vista, o uomo dai cieli destinato a recarci tal benedizione? 


Aspice convexo nutantem pondere mundum, 
Terrasque tractusque maris coelumque profundum, 
Aspice venturo laetenlur ut omnia seclo! 
O mihi tam longae maneat pars ultima vitae, 
Spiritus et quantum sat erit tua dicere facta! 
Virg. Ecl. IV. 
Questi non ciberà terra, nè peltro, 
Ma Sapienza e Amore e Virlute! 
Dante, Inf. I, 103. 
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S 53. 


Allargamento progressivo della società civile 
ad abbracciar tutta quanta la sfera della modalità de’ diritti. 


« Quando più persone aventi diritti entrano in relazione fra 

« loro, e specialmente quando convivono sopra il medesimo 
« territorio, allora può avvenire: 

« 1.° che una persona tenti d’invadere maliziosamente i 
« diritti d’un’altra; 

« 2.° che senza malizia, credendo esercitare i diritti proprj, 
« nuoca veramente a’ diritti altrui, onde nascano litigj fra loro; 

« 3.° che più persone, esercitando i loro diritti isolata- 
« mente, benchè niuna esca dalla sfera di essi, vengano tut- 
« tavia a mettersi una limitazione scambievole maggiore di 
« quella, che ne conseguirebbe se di buono accordo concer- 
« tassero la maniera d’esercitarli, una maniera che lasciasse 
« la maggior possibile libertà a tutti e procurasse il maggior 
« vantaggio. Per esempio: i possessori di varj terreni confi- 
« nanti, dove non sieno fissate strade, fissandole di concerto, 
« evitano un comune danno, con togliere l’arbitrario passaggio 
« pe’ colti in luoghi diversi così de’ padroni che si recano ai 
« loro fondi, come degli agricoltori che si recano a coltivarli 
« co’ buoi, carri, ed arnesi; 

« 4.° che più persone, unendo forze e proprietà, ed eser- 
« citando certi diritti in comune, possano ottenere assai più 
« vantaggio, che non lasciandole separate. Per esempio: se più 
« s'uniscono a fine di provvedere ìl frumento necessario alle 
« proprie famiglie, faranno miglior mercato per la quantità mag- 
« giore di merci che comperano; se si concertano di pagare 
« un maestro di scuola, procacciano a’ loro figliuoli un’ istru- 
« zione che non potrebbero avere qualora ciascuno dovesse 
« pagare un maestro da parte, ecc. 

Laonde nel delineare l’immensa sfera che abbraccia l’ufficio 

della società civile, l'Autore le assegna quattro grandi funzioni 
da esercitare, che sono: 





436 

« 1.° protezione di tutti i diritti de’ socj, e del loro l- 
« bero esercizio; 

« 2.° giudizio e composizione de’ litig); 

« 3.° regolamento dell’esercizio de’ diritti, tale che cia- 
« scuno individuo e ciascuna società minore venga ad usare 
« de’ proprj diritti in modo che, senza pregiudicare a sè, lasci 
« la massima libertà all’esercizio de’ diritti altrui; 

« 4.° associamento de’ diritti privati ogni volta che lo esiga 
« la necessità d’evitare un male comune, e l’occasione d’otte- 
« nere un bene comune » (Vedi nn. 2129-2132). 

E qui segue un’ampia analisi di queste quattro funzioni, e 
delle altre minori, in cui queste si partono. Ma noi porrem 
fine al già lungo capo, per chiudere il nostro discorso sul ci- 
vile governo col capo seguente. 


CAPO 1II 


DELLA COSTRUZIONE REGOLARE DELLA SOCIETÀ CIVILE. 


Discorse le origini e le cagioni, l’infanzia e l’adolescenza della 
società civile, passa l’Autore a riguardarla come già costituita, 
e ne svolge ampiamente il diritto, pertrattando nella prima 
sezione tutte le guise d’ingiustizie che possono offenderla e 
travagliarla, e nella seconda sezione gli organ? ond’ella si move, 
e le funzioni sociali che li determinano. Ma noi per non cre- 
scere a mole indiscreta il nostro trattatello, lascerem pensare 
tutto questo al lettore siccome conseguenza de’ posti princip), 
e cì contenteremo di un cenno intorno alla costruzion rego 
lare della società civile, che il Rosmini disegna quale appen- 
dice alla Filosofia del Diritto e prefazione alla Politica, e che 
suppone già in alto tutti i diritti e le funzioni sociali. 


ARTICOLO I. 
EQUILIBRI, DISUGUAGLIANZE, LIMITI 
CHE CHIEDE L'OPPORTUNA DISTRIBUZIONE DE' BENI SOCIALI. 


L'indagine degli elementi onde può riuscir regolare e intera 
la costruzione della civil società, conduce dapprima il filosofo 
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Roveretano a darle a principal fondamento quella giustizia, che 
toccammo nel capo antedente, e quindi via via a proporsi quat- 
tro non lievi ricerche. 


I 


Anzi tutto egli dimanda: « Quale sia il miglior collocamento 
o la miglior distribuzione di tutti quegli oggetti, che nella so- 
cietà civile possono per l’uomo aver nozione di bene e di 
male ». 

Le cose che han nozione di bene e di male, egli nota dipoi, 
si partiscono in diverse specie, ognuna delle quali, quando è 
posseduta da una persona, inclina quella persona a desiderare 
e volere il possesso dell’altra specie affine, ch’ella ancora non 
possiede. E questa inclinazione e impulso, questa cotal tenta- 
zione, avverata in una moltitudine di persone, è sempre la 
forza che turba la società; nè cessa il turbamento, nè si ri- 
compongono a tranquillità le cose, finchè la classe delle per- 
sone così tentate abbia ottenuto ciò che brama. Indi egli trae 
il criterio politico: « che quelle specie de’ beni che naturalmente 
si attraggono, devono trovarsi congiunte nella società civile, 
ossia equilibrate fra loro ». Perocchè se una specie di beni s’ac- 
cumula in gran copia nelle mani di certe persone, e così un’al- 
tra in quelle d’altre persone, ad ogni leggera occasione, che 
serve quasi di mezzo conduttore, scoppia a guisa di fulmine la 
tensione delle due specie di beni l'una inverso l’altra per rias- 
seltarsi in loro equilibrio. 

Or riducendo le dette specie di beni a sei, cioè 1° popola- 
zione, 2° ricchezza, 3° autorità civile, 4° forza materiale (mili- 
lare), 5° scienza, 6° virtù; egli prende in esame i seguenti 
equilibri). 

A) Equilibrio fra la popolazione e la ricchezza — Già 
prima della istituzione civile, si rileva che la numerosa figliuo- 
lanza costituiva la forza famigliare, attraente a sè la ricchezza, 
e alla mancanza de’ figliuoli suppliva la servitù. Or trasportan- 
doci nella civil socictà, vedremo agevolmente, che lo squilibrio 
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tra figliuolanza e ricchezza, quando venga a contristare un gran 
numero di famiglie, vi cagiona inquietudine e turbamento. Onde 
le così frequenti sommosse di operai, se non da famiglie in cui 
abbonda la popolazione e scarseggia la ricchezza? Onde la 
guerra fra plebe e nobiltà, se non da questo, che nelle prime 
s'è adunato il meglio della popolazione, nella seconda il meglio 
delle ricchezze, e que’ due beni tendono a equilibrarsi? (4) 
B) Equilibrio fra la ricchezza e îl potere civile — Nulla 
certo ripugna alle leggi della giustizia, che l’amministrazione 
della società civile sia posta in mano a quelli che non hanno 
ricchezza; perchè ta ricchezza e il diritto di governare non sono 
cose essenzialmenie unite e indivisibili, e s’acquistano per ti- 
toli diversi. Ma dove ciò pure avvenga senza ingiustizia, potra 
dirsi che avvenga con prudenza, e induca lo stato più rego- 
lare nella civile costituzione? Forsechè a’ ricchi, esclusi dal go- 
verno civile, non. si prepara la tentazione d’usar la ricchezza 2 
spogliare dell’autorità coloro che la tengono? E viceversa, a 
quelli che son potenti di civile autorità, ma sprovvisti di ric- 
chezze ad essa adeguate, non verrà il ticchio di rivolgere la 
propria autorità, più che al ben comune, ad arricchir se me- 
desimi? Nè il diritto di governare, nè le ricchezze possono sal- 
varsi dall’avidità e dall’ambizione, se non trovino modo a bi- 
lanciarsi fra loro (2). E che il potere civile, salva la giustizia 


(4) Non senza ragione politica il Poeta fiorentino, dipingendo i fe- 
lici tempi del suo avolo Cacciaguida, non rattristali ancora dalle fa- 
zioni che ai suoi tempi colle stragi fraterne e coi frequenti esigli sce- 
mavano di tanti membri le più illustri famiglie, sclama invidiando 
(Parad. XV, 4106): 

Non avea case di famiglia vote! 

(2) Dante, al vedere improvvisamente cangiar loro centro le ric- 
chezze de’ Fiorentini, presente già, con senno politico, lo squilibrio @ 
la tempesta civile (Inf, XVI, 73): 

La gente nova, e i sùbili guadagni 
Orgoglio e dismisura han generata, 
Fiorenza, tn le, sì che lu già ten piagni! 
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e gli altri debiti riguardi, sia compartito giusta una saggia pro- 


‘porzione colla ricchezza, il vedemmo già conforme alla natura 


della cosa e all'equità (Vedi pag. 404). 

C) Equilibrio tra il potere civile e la forza materiale (mi- 
litare)— Intende ognuno, che qui possono ripetersi le osserva- 
zioni fatte poc’anzi. E perchè i militi pretoriani disponevano 
del romano imperio, e i giannizzeri dell’ottomano? Perchè un 
capitano che possa disporre d'un grande esercito, riesce di 
sovente pericoloso, massime nelle repubbliche? È il poter mi- 
litare, che di fatto sta in mani diverse da quelle in cui sta il 
potere civile; e però è sollecitato, con potente attrazione, a 
giungersi insieme con questo, per fuggire il faticoso squi- 
librio (1). | 

D) Equilibrio fra il potere civile-militare, e la scienza — 
Nè a coloro che hanno l’uso di meditare, sarà difficile inten- 
dere, che chi più sa, più debba potere nel civile reggimento (2). 
Certo qui trattasi d'un equilibrio approssimativo; chè impossi- 
bile è avere equilibrio perfetto, e d’altra parte lo squilibrio non 
iscoppia in fulmine e divien rovinoso, se non quando è gran- 
dissimo. Ma chiaro è, che nè saldezza nè dignità può durare 
a quel governo, che i più perspicaci e più dotti uomini della 
nazione lascia da banda, spregiati, inuditi, inerti, e in loro 
inerzia tentati assai forte a compor contro al governo censure 
e salire atroci per manifesta verità, o a immaginare riforme, 
e teorie politiche tanto più lusinghevoli, quanto più opposte al- 
l'odiosa realità. \ 

E) Equilibrio tra la scienza e la virtù — Scienza, che non 
abbia il contrappeso della virtù, si falseggia, e diventa la mag- 





(1) Belle e potenti, a proposito de’ vincitori, le sentenze di Tacito: 
Victoriae rationem non reddi (H. 4, 14) — Omnia prona victoribus 
(H. III, 64) — Unicum viclis in consensu levamentum (H. II, 44). 

(2) Qui cade la sentenza d’Orazio: Vis, consili expers, mole ruit sua 
(Ill, Od. IV, 66); e quella di Dante (Parad. XVI, 70): E cieco foro più 
avaccio cade, Che cieco agnello. 
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gior nemica del genere umano: ponete scienza e ricchezza in 
coloro che vi governano, lasciandoli spogli o poveri di virtù, 
e aspettatevi la tirannide (1) — Vedi nn. 2592-2640). 


II. 


Ma l’Autore non cela a se stesso, che la posta condizione 
de’ cinque descritti equilibrj non determina pienamente il suo 
problema, il quale chiede la ricerca di un’altra condizione. 

Invero, si possono concepire diversi stati della civil società, 
ne’ quali la suddetta condizione sia egualmente avverata. E fer- 
mato uno di questi stati, può immaginarsi che muti subita- 
mente l’una delle sei specie di beni indicate, non già nella sua 
quantità assoluta, ma sì nella sua distribuzione: per es. che 
le ricchezze passino da quelli che prima le aveano a persone 
che prima eran povere. Supposta questa mutazione, a giusto 
titolo avvenuta, consegue che, se vogliasi di novo serbata la 
condizione degli equilibr), dovrà rimutarsi tutto l’ordine primi- 
tivo acciocchè tutte le altre specie di beni colla ricchezza si 
pareggino; e così riusciremo a uno stato di società del tutto 
diverso, nel quale tuttavia, siccome nel primo, saranno adem- 
pite le assegnate condizioni della giustizia e degli equilibrj. É 
quel che si dice della ricchezza, può ripetersi d’ogni altra specie 
di beni. 

La legge pertanto degli equilibrj suppone che sia data una 
prima distribuzione di beni arbitraria. Rimane dunque a cer- 
care: quale, fra tutte le distribuzioni possibili dei beni di una 
specie, sia la distribuzione da preferisi alle altre. E poichè il po- 
tere civile è una delle sei specie di beni, la quale deve essere 





(4) L’Alighieri, alla vista de’ giganti nell’ Inferno (C. XXXI) si spaventa 
immaginando a che strazio sarebbe condotta l’umana società signo- 
reggiata da ]oro: 

Chè dove l'argomento della mente 
S'aggiunge al mal volere ed' alla possa, 
Nessun riparo vi può far la gente. 
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spartita fra i membri della società nella stessa misura in cui 
sì trovano spartite le altre cinque specie di beni, il nostro filo- 
sofo annunzia così il novo problema; « Qual sia la miglior di- 
stribuzione assoluta di questo unico genere di beni composto 
delle sei specie di beni mentovate». 

Problema invero, come egli confessa, de’ più ardui; poichè, 
a ben conoscere quali siano i gradi d’ uguaglianza e di disu- 
guaglianza che più giovano a ritrovarsi fra gli uomini, richie- 
desi un calcolo più acconcio alla providenza divina, che alla 
scienza umana. i 

Ma, appunto per seguire e imitare nel miglior modo la sag- 
gezza della providenza divina, egli non dubita di rispondere, che 
la distribuzione sarà tanto migliore, quanto è meno artificiale 
e arbitraria, e più conforme ai cenni e indizj della natura. E 
posciachè questi cenni e indizj non ci possono essere offerti 
nè dal potere civile o militare, tutto opera dell’arte umana, nè 
dal numero d’individui onde abbondano le famiglie, le quali 
nello stato di società civile dividonsi facilissimamente; egli ri- 
corre agli altri tre beni, scienza virtù e ricchezza. Esamina quindi 
le differenze, con le quali natura suol compartire le disposizioni 
alla scienza e alla virtù, la tempera degli ingegni e degli animi, 
secondo le differenze or delle stirpi che compongono una na- 
zione, or della condizione geografica de’ paesi che una nazione 
abbraccia. Esamina in che differenti misure natura dispensi le 
ricchezze nelle nazioni industriali e nelle agricole, dov’ella pro- 
vochi la piccola o la grande cultura, e dove quindi accumuli i 
piccoli e non molto diseguali patrimoni, o le notevoli disugua- 
glianze di proprieta. A tutte queste naturali accidenze egli chia- 
ma l’attenzione dell’uomo politico; e giudica che le disugua- 
glianze non siano già un male, ma sì un bene allorchè la na- 
tura evidentemente le pone; e che quindi segnino quel grado 
di social disuguaglianza, che è più opportuno nella distribu- 
zione delle sei ricordate maniere di beni: purchè si provveda 
a’ gravi mali che trae seco più volte quella disuguaglianza: il 
principale de’ quali è l'estrema miseria nelle classi inferiori; 
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a togliere o minuire la quale, egli suggerisce i provvedimenti (1). 
Vedi numeri 2618-2632. 


III. 


Per ciò che s'è detto, le diverse specie di beni avrebbero una 
tale distribuzione relativa, che in ciascuna di esse ia disugua- 
glianza del ripartimento sarebbe uniforme; e tale disuguaglianza 
seguirebbe eziandio le leggi della natura, le quali non voglionsi 
arbitrariamente forzare. 

Ma qui non s’acqueta la mente dello statista filosofo. L'equi- 
librio proporzionale non gli stabilisce ancora la misura o la 
ragione, che dee passare fra l’uno e l’altro bene sociale. Chia- 
riremo la teoria col fatto. Fu detto dovervi essere approssima 
tivamente un equilibrio proporzionale tra figliuolanza e ricchezza: 
vale a dire, la ricchezza, per esempio, d'una casa, e il numero 
de’ suoi membri dover mantenere in generale quella proporzione 
che passa tra la ricchezza e il numero di membri d’ogni altra 
casa. Ma restando intatta la proporzione, può variar la ragione 
o la misura, e così generare molti stati diversi. 

Ora, alla nova ricerca « quale sia la ragione o la misura mi- 
gliore da assegnarsi fra le singole specie di beni che debbono 
colo i | mo c@@is gu 


(4) Anche il Poeta ci richiama tacitamente a vedere e rispettare 
una legge arcana d' equilibrio nella naturale distribuzione delle ric- 
chezze, colla notevole dipintura che nel Canto.VII dell’ Inferno egli 
fa della Fortuna. Poichè laddove ai Gentili era cieca dea. che pazza 
mente spartisce i beni del mondo, per lui ella non è se non un Ar 
gelo ministro della Providenza, il quale con giudizio sapientissimo, 

Che è occulto, come in erba l’'angue, 
permuta a tempo ciò che ha nome ricchezza, da una in altra st rpe, da 
una in altra nazione. Non lascia egli poi di raccomandare a lungo per 
bocca di Carlo Martello, nel Paradiso, che vengano seguitati i vestigi 
della buona natura nella scelta delle persone agli uffizi del reggimento 
civile (VIII, 145 599), conchiudendo; 

E se il mondo laggiù ponesse mente 
Al fondamento, che Natura pone, 
Seguendo lui, avria buona la gente. 
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aver fra loro l’equilibrio in ciascuna famiglia » mostra l’Autore 
non potersi rispondere adeguatamente, potersi però statuire certi 
limiti, che quella ragione almeno in parte vengano a deter- 
minare. 

Ed ecco il primo limite ch’ egli si consiglia di suggerire: « La 
« figliiuolanza non cresca oltre a quel tanto di ricchezza, che 
« basti ad alimentarla, a educarla, e a pagare il contributo 
« sociale », | 

« Determinata così la ricchezza mediante la popolazione della 
« famiglia, la ragione che dee tenere con essa il potere civile, 
« non incontra difficoltà; perchè questo potere è immutabile 
« di sua natura: tanto più, s’egli si consideri nel suo maggiore 
« sviluppo. 

« La quantità della forza nazionale è determinata dal bisogno 
« che ne ha la società. 

« Il limite inferiore della scienza dee esser fissato da ciò, 
« ch’ella almeno sia tanta, quanto basti ad amministrare quella 
« parte di potere civile, che s’ ha nelle mani ciascuna famiglia. 

« Il limite inferiore della virtù, se si tollera questa espres- 
« sione, deve esser tale, che lasci almeno all’individuo e alla 
« famiglia tanta virtù, che basti acciocchè essi vogliano ado- 
« perare a bene quella scienza che hanno (4). Vedi nn, 2652-2641. 

IV. 

I dianzi accennati limiti possono dirsi inferiori: cioè annun- 
ziano la quantità a cui debbono almeno ammontare certi beni 
sociali. Ma quali sono i limiti superiori ? o in altre parole: 
qual'è la quantità assoluta de’ detti beni più di tulte deside- 
rabile ? 





(4) In altro luogo, l'A. dopo aver mostrato che ufficio d’una sana 
politica è il rimovere dagli uomini |e occasioni e le tentazioni del 
male, con sentenza che potrà recar meraviglia a molti, soggiunge, che 
dunque la polilica si potrebbe definire, « l’arte di far sì che ci sia nel 
mondo il men bisogno possibile di virtù »; perciocchè quanto minori 
son le tentazioni e le occasioni di mal fare, tanto minore virtù basta 
a evitare il malc! (n, 2047) 
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Il Rosmini dissente al tutto dal giudizio di que?’ politici, che 
pensano, nessuna specie di beni poter mai crescer di troppo 
in una nazione; lo crede un funesto e lusinghevole errore: e 
grida altamente, non esservi altro bene, fuorchè il bene asso- 
luto, il ben morale, la virtù, che non riconosca eccesso, non 
ammetta alcun limite superiore, perchè esso è la stessa per- 
fezione dell’uomo, e ciò a cui tutti gli altri beni debbon servire. 

Per fermo, l’illimitata natura di questo bene fa che l'ideale 
della perfetta società umana non si può assolutamente avere 
giammai, se non si spinga all’infinito. E dove l’uomo col suo 
pensiero giunga a tanto, presso alla bellezza infinita di quel 
bene gli vaniscono quasi di mano tutte le altre parti finite, sì 
risolvono quasi in nulla tutti i beni e mali esterni, e quindi 
torna inutile assegnare ad essi proporzioni e distribuzioni fra 
uomini che più non ne ricevono inganno e lusinga. 

Lasciato adunque da parte questo stato inarrivabile all'uomo, 
ci consiglieremo a dire, che « nella ragione in cui cresce la 
« virtù morale nel genere umano, possono crescere le allre 
« specie di beni da quel primo e sovrano capitaneggiate, ma 
« che le altre specie di beni non debbono eccedere il bene 
« morale, che ha l’uomo, di dominarie e dirigerle (Ved. nn. 
2042-2645). 


ARTICOLO II. 


RITORNO SUL SOCIALE EQUILIBRIO 
E DISTINZIONE DEL POTER GIUDICIALE 
DAL POTERE AMMINISTRATIVO. 


La sapienza politica, a dir vero, non tanto consiste nello sta 
bilire di nuovo una società regolare, di che non viene il 250, 
quanto nel dare a una società, già stabilita con certe irrego 
larità, un tal movimento, che senza ledere la giustizia, e alu- 
tando la sua natural tendenza, la porti a sempre più adagiarsi 
nella regolarità e tranquillarsi. 

Nondimeno, il Rosmini vuole immaginare anche il caso di 
una moltitudine d’uomini privi tuttavia di governo, de' quali 
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ciascuno ha sua proprietà 0 ricchezza fondata nella giustizia, 
ma niuno acquistossi per anco titolo al governo. E afferma, 
che se vorrem dare a questa moltitudine politici ordinamenti 
senza prendere a norma la teoria de’ cinque equilibrj, ma solo 
seguitando le regole della giustizia, noi riusciremo allo stesso 
risultato; e si propone di mostrarlo in particolare, quanto al. 
l’equilibro fra la ricchezza e il potere civile. 


I. 


Il diritto di governare è un bene, come è un bene la ric- 
chezza, l’onore, ecc.: onde non deve darsi a caso, ma secondo 
le regole della giustizia distributiva e dell’equità. Ed essendo 
ufficio del governo il far bene a tutti difendendo i diritti di 
tutti, è a cercar non solo ch°ei riesca tale da non oltrepassare 
i limiti del proprio potere o minacciare i diritti altrui, ma 
eziandio che la sua costituzione lo temperi e inclini, quant’ è 
possibile, a far buon uso della sua autorità, non tenti le pas- 
sioni de’ governanti, non li provochi all’ingiustizia. 

Or dunque in ogni disposizione o provvedimento che prende 
a fare il governo, si contengono due atti distinti; 

4° un giudizio, col quale egli seco stesso conchiude, che 
quella disposizione non trascende il suo potere, nè minaccia i 
diritti d’alcuno, ma è propriamente di sua competenza; 

2° l’esecuzione della detta disposizione, che dee volgersi a 
bene de’ governati. 

Col primo atto il governo fa le parti di giudice, e determina 
intorno a una questione riguardante la giustizia; col secondo, 
le parti d’amministratore, che rigettando le disposizioni digu- 
tili, solo alle utili vuole attenersi. 

Queste due parti, sì diverse di natura com'è diversa la giu- 
stizia dall'utilità, sin qui furono con gran danno confuse in- 
sieme. E pure la cosa è chiara. Non sono elleno deliberazioni 
ben distinte, il giudicare di ciò ch’è giusto, e il giudicare di 
ciò ch'è utile? Non discendono dai due atti conseguenze del 
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tutto diverse? Non si chiedono mezzi diversi per accertarsi d’un 
retto giudizio nelle due cause? Invero, non par cosa ragione- 
vole il dispensare e assolvere la parte esecutiva dal render 
conto del proprio operato alla parte giudiziale. No, non può il 
potere esecutivo rimanersì straniero e non ossequente al poter 
giudiziale. « I due atti del governo debbono adunque esser se- 
« parati, debbono essere effettuati in modo diverso, debbono 
« finalmente costituire i due sommi poteri, intorno a’ quali tutti 
« gli altri s’aggirino, poteri indipendenti sì, ma armonici, sicchè 
« scambievolmente s’aiutino dentro a’ loro confini, collo scopo 
« stesso. Dobbiamo adunque, nella popolazione che suppo- 
« nemmo doversi comporre a governo, stabilire due uffiz) 0 
« dicasteri; l'uno in forma di Tribunale, volto a giudicar le 
« questioni politiche fra l’amministrazione della società, e i s0c); 
« l’altro in forma d'amministrazione, diretto, per ciò che spetta 
« a giustizia, dal tribunale sociale » (1). Ved. nn. 2654-2659. 


Il. 


Ferme così le due parti essenziali del governo civile, or le 
regole della giustizia e dell'equità ci potran dire quale sia la 
forma e la costituzione che loro meglio convenga. 





(1) Veramente ogni uomo, se ben considera, trova il germe di questi 
due dicasteri nella propria coscienza ogni volta ch’ei s’accinge a 
un'azione di qualche rilievo; la quale dovrebbe in lui provocar prima 
la dimanda, s’ella sia giusta, e dipoi, s'ella sia utile. Ma troppo spesso 
intravviene, che la prima dimanda, più semplice e d’ordinario più facile 
a risolvere, benchè più intima e più grave, si sottintenda ; e che a forza 
di sottintendere certe parole feconde d'allissime idee, la mente non 
le attenda, e anche quando il labbro le ripete, ella le lasci quasi di- 
leguare in senso indefinito. Quante volte soggiacque e soggiace 2 
questo infortunio la divina parola Giustizia? Se ne doleva con amara 
ironia il Poeta, quando al Comune di Firenze saeltava quelle parole 
(Purg. VI, 130): 

Molti han Giustizia in cor, ma tardi scocca, 
Per non venir senza consiglio all'arco; 
Ma il popol tuo l'ha in sommo della bocca. 
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È già chiaro per sè, come altra debba essere la procedura 
d'un tribunale giusto, e altra quella d’una prudente ammini- 
strazione; chiaro per sè, che desiderabilissima dote è ne’ giu- 
dici l’essere stranieri agl’interessi, negli amministratori invece 
l’essere interessati negli affari che trattano, non avendovi mai 
amministrator migliore del padrone. Onde nulla di meglio potrà 
farsi per la società civile, che trovar modo di separare al mas- 
simo que’ due officj l’uno dall’altro, e collocarli in due persone 
ben distinte; nulla di peggio, che congiungerli in una persona 
stessa, sia ella individuale, o sia collettiva; la quale, quanto 
men fosse interessata negli affari, tanto meglio giudicherebbe, 
ma amministrerebbe altrettanto peggio; e quanto più recasse 
del proprio interesse in quelli, tanto più de’ suoi giudizj farebbe 
temere, e della sua amministrazion confidare. 

Lamenta qui l’Autore con vigoria non men di ragioni che 
di parole, che il governo civile sia stato riguardato soltanto 
quale amministrazione, non mai pensandosi che ancor prima 
dell'amministrazione ei chiude in sè un tribunale politico, il 
cui giudizio dee precedere tutti i suoi atti amministrativi. La- 
menta, che nessuno de’ feoristi abbia mai saputo concepire 
un governo civile, dove fosse veramente preso in considerazione 
l'elemento massimo di tutti, quello che riguarda la giustizia 
pubblica ; facendo così pesare immensamente la civile società 
sopra ì suoi membri, i quali, non avendo sufficente via e modo 
di richiamo, così spesso se ne risentirono, s’aspreggiarono e si 
straziarono da se stessi: mentre a racquetarli si correva in 
traccia di rimedj palliativi, e fin aneo di possenti veleni, i cui 
tristi effetti consigliarono finalmente la società a portarsi in 
pace i suoi guai, a giudicarli necessari, irremediabili, accascian- 
dosi in una specie di timida e inerte rassegnazione. Non lo 
spaventa l’obbiezione, che questo tribunale politico giudiche- 
rebbe in tal caso il governo: obbiezione che procede sempre 
dal supporne a torto il governo una semplice amministrazione 
e non anche un tribunale di giustizia pubblica, laddove agli 
occhi del savio egli è l’uno e l’altro, e solo quando accopp) le 
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due parti con un principio ordinatore, riesce governo compiuto. 
Nè lo move l’obbiezion del pericolo che un tribunale di tal 
fatta non pronunciasse sentenze sempre giuste: obbiezione, che 
se fosse valida, distruggerebbe anche i tribunali civili, ne’ quali 
la sorte de’ cittadini all’integrità de’ giudici rimane affidata: e 
che non prova se non quello, su cui l’A. picchia e ripicchia 
tante volte, cioè tutte le umane istituzioni non avere in ultimo 
altra guarentigia che l'onestà e la virtù, cancellata la quale, 
la società è impossibile (4). 

Passa quindi a meglio divisare le doti diverse d’animo e 
d'ingegno che addimanda ne’ suoi membri una corte di giusti. 
zia, e un’amministrazione: prima dote del giudice esser neces- 
sariamente l'integrità, dell’amministratore, considerato come 





(1) Dante, come ognun può vedere nel suo libro de Monarchia, 
avrebbe voluto che un solo monarca, l’imperatore romano, tenesse 
per la pace universale il supremo reggimento su tutto il mondo, 0 
almen sopra tutti gli altri principi, perchè, a detta di lui, la guerra 
non sorge se non se tra due eguali, e non allorchè, essendovi un solo 
monarca, non vi è nè pure un potente che {possa con lui competere. 
Noi non ignoriamo, nè vogliam negare il lato debole che offriva il 
sistema politico del grande Ghibellino, sistema che qui non cade esa- 
minare. Ma ci sembra tuttavia, che un bello e alto concetto risplenda 
per entro a quella, dicasi pure, utopia. Ci sembra di leggere in essa 
appunto l’acceso desiderio di un Tribunale supremo di giustizia, che 
sia affatto indipendente dalle amministrazioni de’ principati e de’ Co- 
muni d'allora in Europa e in Italia: principati e comuni, che in loro 
perpetui e scambievoli litigj il poeta volea fossero recati a pace da 
un giudice sovrano, che pur non toccasse i diritti della loro ammi 
nistrazion particolare. Di certo, la pittura ch'egli ci offre de' Principi 
cristiani adunati nella valletta dell’Antipurgatorio con Rodolfo d'Hab- 
sburg eminente sovra tutti, ci consiglia una tale interpretazione (PUTE. 
VII, 90-4136). E ci par degno di notare, come tutti que’ principi, piul- 
tostochè di perfette società civili, erano capi di altrettante signorie, € 
ciò che nel medio-evo aveavi di veramente sociale e civile gli veniva 
da Roma, e, secondo l'Alighieri, avrebbe dovuto raccogliersi ne 
romano imperatore, per affrenare le signorie europee e sempre più 
condurre a civiltà e a pace le italiane comunità. 
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tale, l’avvedutezza; la giustizia avere un non so che d’univer- 
sale e indipendente da tutte le umane cose, e però essere co- 
nosciuta dagli uomini di tutte le condizioni, quando abbiano 
lo stesso ingegno e cuore; il pregio dell’amministratore invece 
esser riposto nel sentir da lontano, con una sagacia sua pro- 
pria, le conseguenze delle cose, e quasi nel divinare l’effetto 
di molti avvenimenti insieme accozzati, e quindi tutto dipendere 
dalla esperienza delle cose umane, ne poter esser comune a 
tutte le condizioni, ma solo a quelle in cui gli uomini fan uso 
e pratica di comandare, dirigere, governare, ciò che s’avvera 
nelle più alte classi della società; fisse, immutabili, assolute, 
le regole del giudice; e mutabili, relative alle circostanze, quelle 
dell’amministratore; le norme della giustizia, riguardando un 
oggetto universale, comuni a tulti gli uomini e quasi congc- 
nite; le norme dell’utilità, variando all’infinito secondo i negozj 
svariatissimi, e non acquistandosi che per esperienza, diverse 
giusta le condizioni e classi a cui gli uomini appartengono. 

Scérto, e fatto oggimai securo da queste considerazioni, egli 
non dubita di allargare la concorrenza al Tribunale politico, di 
schiuderla a tutti quanti i membri della società, anzi agli stra- 
nieri altresì. Nè intorno alla costituzione della Corse politica 
esige più che la ricerca di questi due provvedimenti: 4° fer- 
mare il modo più idoneo a conoscere quali uomini meglio pos- 
seggano le due doti della integrità e della scienza morale; 
2° fermare il modo più idoneo a rendere inviolabile questo tri- 
bunale, col rimovere quant'è possibile dai giudici le tentazioni 
all'ingiustizia, e collo stringerli, mercè di vari mezzi, a non 
offendere giammai scientemente la giustizia, senza che il loro 
delitto appaja gravissimo agli occhi della propria coscienza, e 
di tutta quanta la nazione. 

Ma quanto all’amministrazione, egli da’ posti principj si sente 
astretto a non aprirle un adito eguale per tutti i membri della 
società; si sente obbligato ad aver riguardo alle diverse condi- 
zioni economiche de’ cittadini e a serbar la debita misura tra 
l'estensione della proprietà e de’ conseguenti diritti da un lato, 
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e la partecipanza nella pubblica amministrazione dall’altro; men- 
tre quelli che appartengono a famiglia più ricca, in generale 
dalla stessa lor condizione recano più d’attitudine a bene am- 
ministrare. 


III. 


Ed eccoci dall’Autore ricondotti, col ragionamento che parte 
dai soli principj di giustizia, a statuire quel criterio politico, che 
prima egli ci avea offerto partendo dai principj della politica, 
cioè a statuire gli equilibrj proporzionali, particolarmente quello 
fra la proprietà e il potere civile. 

Ben egli s’accorge, che i pregiudizj rimasti ancora negli animi 
dai rivolgimenti di Francia qui si leveranno a tumulto, e gli 
grideranno addosso la croce, ponendo innanzi i timori dell’op- 
pressione de’ ricchi sopra i poveri, de’ potenti sopra i deboli. 
Ma oltre ch'egli vede irragionevoli que’ timori, sicuro di poter 
dimostrare non meno colla teoria che coll’esperienza, esser 
sempre più probabile che venga commessa ingiustizia da un’am- 
ministrazione povera, che da un'amministrazione ricca, e perciò 
doversi molto più temere di quella, che non.di questa; oltrac- 
ciò, egli afferma che que’timori vanno interamente a svanire, 
quando all’ammininistrazion governativa è tolta la facoltà di 
giudicare ciò ch’è giusto e ciò ch’è ingiusto; facoltà ch'egli 
commette ad-uomini presi indistintamente da tutte le classi, 
la sola distinzione de’ quali consiste nel maggior lume d’onestà 
e d’integrità, nella maggior copia d’abilità e di scienza giu 
ridica (4). 


(4) I pregiudizj in questo argomento son così radicati e comuni 
(e chi di noi non bevve ad essi?), che il toglierli non può esser che 
l'opera della meditazione tranquilla e del tempo; e per ciò appunto 
noi invitiamo il lettore a considerar nel testo quelle più distese ra- 
gioni, che qui non possiamo se non toccare. Noi fissiamo di solilo 
gli sguardi su quel terribile fantasma dell’ingiustizia e prepotenza al- 
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« L’amministrazione governativa adunque, (egli soggiunge), 
privata del supremo giudizio politico, ch'è quanto dire, d'esser 
giudice in propria causa, che cosa mai ci rimane? Null’altro, 
che il corpo de’ cittadini, il quale regola in comune la mo- 
dalità de’ proprj diritti, e dove ciascuno concorre a regolarla 
in quella proporzione, nella quale egli stesso possiede i di- 
ritti che debbono essere assicurati e giovati da tale regola- 
mento. Quest’ amministrazione è veramente una società, in 
cui ciascun sozio entra con un capitale; alla direzione della 
quale è perciò ragionevole e conforme a giustizia, che cia- 
scuno partecipi mediante un voto proporzionale alla sua 
messa o quota. Che v’avrebbe mai d'ingiusto nel governo di 
tale società? Non è egli ragionevole, che i proprietarj siano 
gli amministratori della proprietà loro? Non è egli giusto, 
che amministrando diversi condomini un fondo comune, nella 
discrepanza delle opinioni prevalgano quelli che insieme pos- 
seggono la parte maggiore del fondo? O più tosto non è 
un’ingiustizia il privarli di questo diritto? Si vuol dunque 
cominciare a costituire la società sull'ingiustizia col pretesto 
che si teme l’ingiustizia? — Vedi n. 2667. 

E qui farem punto; perchè le quattro lunghe pagine in cui 


l’A. segue ad accumular gli argomenti recando la sua tesi alla 
luce dell’evidenza, non potrebbero essere da noi se non per 
intero trascritte; e già ci punge il rimorso d'esserci spaziati, 
nella trattazione del Diritto civile, oltre i consueti confini (Ved. 
nn. 2668-2073). 


trui, che può opprimerci ad ogni istante. Ma fissi soltanto in quel fan- 
lasma, non cerchiam nulla di ciò che toglie veramente dalla radice 
l'ingiustizia; cerchiam quello, che per camparci dalle ingiustizie, ci 
getta in altre ingiustizie, e ad altre ingiustizie ci fa vittime infelici. 


La cieca cupidigia, che ci ammalia, 
Simili fatto ci ha al fantolino, 
Che muor di fame, e caccia via la balia. 
Dante, Parad. XXX, 159. 





ARTICOLO IlI 


EPILOGO E CONCLUSIONE. 


« Il primo disegno del Creatore diede un solo padre a tutto 
il genere umano; ma divenuto mortale il padre e divenuli 
mortali i suoi figli, la grande, l’unica società domestica, che 
dovea abbracciare tutto l’uman genere, rimase spezzata in 
molte famiglie divise, sempre più limitate ed anguste. 

« Dalla quale separazione e ristrettezza delle società fami- 
gliari trae occasione quanto la famiglia ha d'ingiusto nell’in- 
dole sua, e nelle sue tendenze che nel nome di egoismo fa- 
migliare noi racchiudemmo. Come toglier via questo male 
intrinseco, questo difetto profondo della famiglia? Ampliare 
questa società oltre certo limite non si può; chè la natura 
non lo consente. Non rimaneva che una mediazione tra le 
famiglie. Quindi fu istituita una società più ampia che s'in- 
caricasse di tal mediazione, e così dovesse medicare il radi- 
cale peccato della famiglia, e questa fu la società civile. Ma 
quanto non è indomito, quanto non è egli feroce l'orgoglio 
domestico! Ogni qual volta la società civile s'attenta di met- 
ter la mano alla piaga, egli, irritato dal più vivo dolore, 
entra in furore, c niente meno agogna che di distruggere la 
sua medicatrice. Indi quella lotta ostinata e rabbiosa fra la 
società domestica, e la civile, che noi descrivemmo. Questa 
lotta sino all'ultimo sangue, dovea terminar collo scempio di 


‘entrambe le società, se non fosse comparsa al mondo in 


buon tempo una terza società ancor più ampia della civile, 
anzi universale, e potentissima, che assumesse alla sua volla 
la mediazione fra la società civile e la famigliare venute alle 
mani, come la società civile l’avea assunta fra le diverse s0- 
cietà famigliari in tra loro. Questa società nova ed amplis- 
sima fu il Cristianesimo; il quale conciliò il principio fami: 
gliare e il civile, rese possibile la loro coesistenza, e salvando 
entrambe le società, pose fra esse tale accordo, che l'una 
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« giovasse all'altra, la civile compiesse la sua missione di mez- 
« zana tra le famiglie, e la domestica comunicasse alla civile 
« della sua forza e della sua consistenza. 

« Ma non bastava. La società universale di Cristo dovea com- 
« pire un’alra mediazione, quella delle società civili fra loro. 
« Perocchè essendo queste società più ampie bensì delle do- 
« mestiche, ma tuttavia ancor esse ristrette fra certi confini, 
« riuscivano necessariamente molte ed esclusive, e questa loro 
« limitazione diveniva tra esse fonte d’ingiustizia e di guerra. 
« Doveano dunque combaltersi e straziarsi miseramente, se 
« non interveniva a pacificarle un’altra più magnifica società, 
che per la sua natura essendo universale, era altresì inte- 
ramente giusta, siccome quella che niun uomo escludeva, 
tutli ammetteva nel suo seno, a tutti egualmente rendea giu- 
stizia, e colla sua benevolenza e bencficenza immensa tutti 
abbracciava... 
« Ma è ella forse già interamente compita questa grand’opera 
della divina Provvidenza? Non ancora del tutto; ma si com- 
pie ogni giorno. Che se si volesse determinare a qual segno 
il mondo sia giunto in tanto lavoro, noi potremmo osser- 
vare come è già rabbassato per sempre e vinto l'egoismo 
della famiglia; non che eglì non si dimeni ancor quasi serpe 
a cui fu schiacciato il capo, o quasi idra che sta rimettendo 
le teste troncate; ma il riguardiam come vinto, perchè non 
può oggimai rinvigorire gran fatto in presenza d’una società 
civile prevalente e sempre pronta a raumiliarlo. E questa era 
la prima operazione che dovea farsi. Ma ora la società ci- 
vile è inorgoglita ella stessa di sua vittoria. L’egoismo è pas- 
sato dalle famiglie nelle nazioni. Questo nostro è appunto 
il tempo dell’egoismo nazionale; egli vige questo egoismo, 
egli cresce, egli invade tutto, egli crede di poter tutto, s’ir- 
rita e s’inaspra ad ogni sospetto che gli sia messo alcun 
modo, alcun freno. E pure egli dee riceverlo cotesto freno, 
«e il riceverà dalla legge della giustizia universale e dal pro- 
« gresso della carità universale predicata incessantemente dalla 
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« Chiesa di Cristo. La società divina non vuol distruggere la 
« civile, ma ella vuol trarre a lei di seno il vizio dell’egoismo 
che la difforma rendendola ingiusta; come la società civile 
« non volle distruggere la domestica, ma volle guarirla dallo 
« stesso malore d'un egoismo ancor più ristretto, di cui an- 
« dava viziata... 

« A far via ad un sì felice ringiovanimento delle nazioni, noi 
« togliemmo a determinare con precisione il fine, entro cui 
« deve tenersi col suo governo la civil società — il regola- 
« mento della modalità de’ diritti — È un piccolo seme, a dir 
« vero, ma noi consegniamo questo seme alla logica del tempo, 
« ed alla carità de’ Cristiani: quella lo svolgerà inaffiata da 
questa, non ne dubitiamo punto; gli avvenire forse ne go- 
« dranno i frutti » (nn. 2601-2683). 
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II. 


SOCIETÀ TEOCRATICA O DIVINA (1) 





CAPO L 


DELLA NATURA DELLA SOCIETÀ TEOCRATICA 


ARTICOLO TI. 


DISTINZIONE TRA L'ORDINE NATURALE E IL SOPRANNATURALE, 
E POSSIBILITÀ ED ESISTENZA DI QUEST'ULTIMO, 


L'essere universale, che informa l’umano intelletto, è la prima 
verità naturale, è un primo bene a cui l’uomo inclina abitual- 
mente e necessariamente. Quest’essere identico e insieme di 
molteplice aspetto, è ignudo di realità, di forza o di sentimento, 
è pura luce e conoscibilità. Ma tuttavia e’ ci addita una realità 
infinita, senza farcela sentire e gustare; anzi egli stesso di- 
chiara di essere naturalmente congiunto a questa realità, senza 
la quale egli stesso non sarebbe, e con la quale forma una 
sola cosa. 

Se pertanto fosse dato all'uomo di conoscere sperimental- 
mente e di possedere questa realità, che all’essere ideale con- 
giunta ne adegua l’ampiezza; l'uomo avrebbe novo oggetto e 
verità, novo bene, infinitamente maggiore, che ricercando l’a- 
nima di lui nell’intima sua essenza, susciterebbe in lei un novo 
sentirmento, una vita nova, e soprannaturale. E poichè questo 
novo ogggetto e verità e bene s’immedesima coll’oggetto puro 
e ideale, durandone tuttavia dinnanzi a noi la distinzione, per- 


(4) Abbiamo qui apposto all’aggettivo di feocratica quello di divina, 
per ricordare al lettore come il Rosmini dà a quella parola il suo 
senso primitivo e fedele alla greca radice, non già il senso supersti- 
zioso e ingannevole, ond’ella suona così spiacente all'orecchio di molli. 
E questo sia delto per tutte le volte che tale voce farà ritorno. 
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ciò i caratteri dell’essere ideale debbono pareggiarsi a quelli 
stessi della nuova realità, salvo i caratteri che sono esclusi. 
vamente proprii delle singole forme dell’essere ideale e reale. 
L'essere idealità è essenziale, infinito, immutabile, eterno, uno, 
necessario; non altrimenti che essenziale, infinito, ecc. è l'es- 
sere realità; in somma è lo stesso essere, che da una parte ci 
si manifesta come ideale, e dall’altra ci si fa vedere e senlire 
come sussistente e reale. 

Nell’essere che forma l’oggetto naturale del nostro primo 
intuito bisogna distinguere l’essere iniziale, cioè come radice 
de’ suoi fermini proprj (la realità e moralità infinita) o anco 
impropri (le finite sussistenze), ch’egli ci offre solo implicita. 
mente; e il suo modo proprio ideale, che ci vien dato esplicita. 
mente. Offerendosi all'uomo coll’ essere ideale implicitamente 
gli altri due modi, il reale e il conseguente morale; gli vien 
prestata la remota attitudine all’ordine soprannaturale, l’attitu- 
dine a percepire la sussistenza e la realità divina, tostoche Id: 
dio si degni di farne a lui copia. 

L’essere puro e radicale, senza alcuno de’ suoi termini pro- 
prj, senza almeno il modo suo proprio ideale, non potrebbe 
venir comunicato all'uomo; poichè non sarebbe l’essere, ma 
quel cominciamento dell'essere, che solo per astrazione sul- 
l'essere fornito de’ suoi termini proprj si può concepire. L'essere 
dunque si assolve necessariamente ne’ suoi termini propr]. 

Né esso ci può venir comunicato nella forma reale e nella 
morale, se prima, almeno nell’ordine logico, non ci si comu- 
nica nella forma ideale, che è quella per cuì si rende possibile 
la comunicazione dell’essere agli enti finiti. 

E in fatti, non può concepirsi una comunicazione immediata 
e prima colla realitaà dell’essere. L'essere reale infinito, che si 
unisse alla realità sentimento finito, farebbe delle due realità 
una sola; la finita sarebbe assorta e annullata dall’infinita; poi- 
ché la rcealità infinita operando infinitamente in quella finita a 


cui immediatamente si congiungesse, la trasmuterebbe in al- 
tro, nell’infinita. 
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Inoltre, sì fatta unione ci ha vista di cosa impossibile. Ac- 
ciocchè una realità possa unirsi immediatamente ad altre rea- 
lità, è forza che ambedue siano atte a tale unione; debbono 
le realità che comunicano tra loro, aver qualche cosa in co- 
mune, per cui l’attività dell’una possa nell’altra insinuarsi e 
penetrare. I corpi comunicano tra loro per l’identità parziale di 
superficie onde si toccano; gli animali comunicano per l’iden- 
lità parziale del sentito; gli enti intellettivi per l’identità del- 
l’nteso. Acciocchè dunque la realità divina possa intimamente 
comunicar colla realità e col sentimento finito, dee avervi 
qualche mezzo, qualche identica e sublime cosa, per la quale 
l’attività divina scorra, a dir così, e s’induca nell’attività finita 
c contingente. Questa cosa comune non può essere realità, chè 
la realità infinita non può identificarsi con nessuna delle rea- 
lità finite e contingenti, siccome-infinita ch’ella è, e necessaria 
cd eterna. Dovrà dunque essere altra cosa; ma non di certo 
l'essere morale, che suppone già la sussistenza e la realità di- 
vina; sarà dunque l’essere ideale, che siccome oggetto e co- 
noscibilità può comunicar coll’ ente reale senza permischiarsi 
con lui, perchè a lui è contrapposto. L’essere ideale pertanto 
è la via onde a noi può discendere Iddio, e a noi manifestarsi 
la divina sussistenza; la via onde noi possiamo salire ad un 
nuovo ordine di cose, all’ordine soprannaturale (4). 





(1) Per questa attitudine che la vista naturale dell’essere, il lume 
della ragione, ci dà a ricevere la vista e il senso delle divine cose, 
ì Dottori e Padri della Chiesa chiamano, con Tertulliano, di sovente 
l'uomo, naturalmente cristiano; e considerano la ragion naturale come 
la facoltà su cui si può innestar la facoltà soprannaturale della Fede, 
della Grazia e della Sapienza compiuta: modo di vedere, ch'è certo 
più alto di quello de’ moderni filosofi Se a questo modo di vedere, 
che è comune anco a’ più nobili intelletti del secolo XIV, avessero 
posto attenzione i commentatori di Dante, non si sarebbero meravi- 
gliati come Beatrice, da lui presa per la Sapienza soprannaturale, 
sia delta nel divino poema (Inf. II, 76-78) « Donna di virtù, sola per 
la quale l'uomo avanza in pregio tutte le altre creature che sono sotto 
la luna »;} non avrebbero fatta la povera obbiezione, che Beatrice non 
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Nè si opponga che, se a noi si manifesta la luce e verità ideale, 
potrebbesi pur manifestare la luce e verita sussistente, Iddio 
stesso, il Verbo divino, senza necessità di ricorrere all'essere 
ideale. No, neppure il Verbo di Dio, Realità infinita, potrebbesi 
comunicare alla creatura senza distruggerla, ove non interve- 
nisse il mezzo dell’essere ideale. L’essere ideale, se da una 
parte è infinito come pura idea, e perciò idoneo a suscitare un 
atto infinito, d'altra parte è a noi diminuito e coartato, perchè 
privo di realità e di forza; onde manifestandosi crea bensì l’in- 
telligenza per la sua oggettività e infinitezza, ma non distrugge 
la radice dell’ente, non essendo realmente operativo, ma sol. 
tanto illuminativo; egli suscita un atto nuovo che tiene dell'in 
finito per l’infinità del suo termine, ma un atto che è inerente 
alla realità finita del sentimento corporeo illuminato da quel- 
l’obbietto meraviglioso. 3 

Il sistema ideologico che pone l’essere idcale quale primo 
intuìto, è il solo che renda possibile l'ordine soprannalurale; 
ordine creato per la comunicazione della realità divina, 0 del 
l'essere nella forma reale, il cui inizio e radice già nell’obbielto 
della prima intuizione ci viene largito. In tale sistema vedesi 
eziandio chiara la distinzione tra l’ordine naturale e il sopran- 
naturale: distinzione che si mantiene e nello stato di grazia 
e in quello conseguente di gloria. Se l’essere ideale, oppresso 
dal peso della realità divina, venisse a perire, non si potrebbe 
più sostenere l’ordine soprannaturale, che ha per suo necessario 





può essere se non la Ragion naturale, dicendo, questa esser già sulli. 
ciente ad alzar l’uomo sopra tutti gli altri animali. Basterebbero 2 
mostpar vana quella obbiezione le parole di S.Tomaso: Crealura re 
tionalis in hoc preeminet omni creaturae, quod CAPAX est summi Boni 
per divinam visionem et fruilionem, licet ad hoc consequendum naturie 
propriae principia non sufficiant, sed ad hoc indigeat auzilio divine 
gratiae (De Malo, Quaest. V, a. I). Per le stesse ragioni Beatrice, sim- 
bolo della Sapienza soprannaturale, dice di volersi Zodare, presso 4 
Dio, di Virgilio, che è simbolo della Ragione e della Sapienza pura 
mente naturale (Inf. II, 73, 74). 
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fondamento l’ordine naturale, e quindi l’essere ideale; onde l’On- 
tologismo appare evidentemente impossibile e assurdo. E quando 
si opponesse che il dogma cattolico riconosce una reale comu- 
nicazione di Dio coll’uomo e però la necessita dell’ontologismo, 
noi potremmo rispondere che l’ontologismo soprannaturale s’ap- 
poggia e s’innesta al lume ideale, che è l’oggetto primo e ne- 
cessario di nostra intelligenza. 

« La distinzione fra l'un ordine e l’altro (dice il nostro testo) 
« annienta il razionalismo che riduce tutto alla ragion natu- 
« rale, cioè all'idea: e annienta l’error contrario, il misticismo 
che pretende esser l’uomo per natura in comunicazione colla 
realità di Dio. 
« L’ordine soprannaturale adunque è costituito da una co- 
municazione reale di Dio all’uomo. Iddio colla sua grazia 
opera nell’anima dell’uomo, nella sostanza di quest’ anima; 
e poichè quest’anima è tutta sentimento, l’effetto della co- 
municazione soprannaturale è un sentimento deiforme; di cui 
non abbiamo a principio coscienza, come non l’abbiamo d’ogni 
sentimento nostro sostanziale e fondamentale (4). 
« Il sentimento deiforme di cui noi parliamo, è incipiente in 
« questa vita, nella quale costituisce il lume della fede e della 
« grazia; compiuto nell’altra, nella quale costituisce il lume 
« della gloria (nn. 674-676). 





(1) L’attributo di deiforme non conviene se non alle operazioni della 
grazia. E con tulta proprietà (come nota altrove l’Autore) Dante chiama 
deiforme il regno de’beati in quella terzina del Paradiso (II, 49, 21): 

La concreata e perpelua sele 

Del deiforme regno cen portava 

Veloci quasi come il ciel vedete; 
poichè in quel regno la forma de’ Beati è veramente Iddio. Il che ap- 
parirà tanto più coerente alla tradizione cristiana, quando si noti che 
fu comune a molli Padri antichi l’interpretare il Regno di Dio (pro- 
priamente Teocrazia) per lo stesso Spirito Santo, che regna colla 
grazia nelle anime, come ‘può vedersi in S. Cirillo, in S. Gregorio 
Nisseno e altri ancora. 
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ARTICOLO II 


LA SOCIETÀ TEOCRATICA 
QUASI SBOZZATA NELL'ORDINE NATURALE 
È RESA PERFETTA 
NELL'ORDINE SOPRANNATURALE. 


La società naturale del genere umano unisce gli uomini tra 
loro per un amore universale nell’identità del lume della ra 
gione, e quindi nell’identità di una prima- verità ce conseguen- 
temente di un primo bene, il cui possesso produce la felicità. 
E siccome l'essere ideale è una partecipazione dell’intelligenza 
di Dio, nel quale, come in propria sede, dimora realissimo e 
pieno; così per questo lume e per questo bene gli uomini sono 
in una prima società con Dio, in una società teocratica iniziale. 

e E nel vero, che cosa è ella la società teocratica? Quel- 
« l’altissima società, nella quale gli uomini e Dio hanno un 
« bene medesimo, e in comunione il partecipano e godono. 
« Gli stessi filosofi del (rentilesimo riconobbero espressamente, 
« che la società che ha l’uman genere per natura, trac seco 
« una società del genere umano con Dio. I più grandi fra essi, 
« nella verità e nella virtù riconobbero de’ beni divini; ne’ uali 
« Iddio e gli uomini insieme comunicano. » 

Ma questa prima società che hanno gli uomini per natura è 
appunto, come la chiama l’Autore, un cotal disegno delineato, 
e non ancor colorito e incarnato di quella teocratica perfetla 
societa, che solo nell’ordine soprannaturale s’avvera. 

Quando all'uomo viene aggiunto l’essere nella forma reale e 
sussistente, e gli vien data la verità personale; allora la comu: 
nicazione di Dio coll’uomo è compita e perfetta. Il bene co- 
mune della novella societa è Dio stesso, e con Dio ogni altra 
cosa, un bene infinito. E così la società teocralica perfetta 
avanza la naturale di quanto il bene soprannaturale al naturale 
va sopra; di quanto la realità dell'essere eccede 1’ idealità 
pura, e la forma reale ce ideale oltrepassano la forma soltanto 
ideale; il che è dire, la società teocratica perfetta supera la 
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societàn aturale infinitamente. Nè tanto miracolo di bene poteva 
a noi venire, se non da un miracolo di grazia. 

« Di vero colla parola grazia, come qui noi la prendiamo, 
« viene significata una reale comunicazione che Iddio fa al- 
« l’uomo di se stesso. Con una operazione interna ed arcana 
« Iddio da se stesso all'uomo, si dà all’intimo sentimento del- 
« l’uomo: sì che l’uomo con essa grazia ha già il sentimento 
« di Dio, e la facoltà di operare secondo questo divin senti- 
« mento; giacchè, come abbiam tante volte detto, ogni senti- 
« mento produce di sè un istinto, un'attività (4). 

« Per sentimento di Dio o sentimento deiforme noi inten- 
« diamo un sentimento di tal natura, che egli si dimostra al- 
« l’uomo che vi riflelte, come un'azione sentita di Dio, come 
« un effetto sentito che non può attribuirsi a niuna causa fi- 
« nita, ma solo all’infinita: quindi atto a farci non argomen- 
« tare, ma propriamente percepire Iddio (immediata azione di 
« Dio in noi). » Vedi nn. 696, 697. 


(1) Il soprannaturale sentimento e l’allività che risponde ne' cristiani 
all'operazione divina, si dice nel linguaggio della sacra Scrittura, spi-- 
rito di Dio; onde i cristiani spirifu Dei aguntur (Rom. VIII, 14), son 
mossi e portali dallo spirilo di Dio; e spiriti son pur detti nella Bib- 
bia i doni della sapienza, della fortezza ecc, che dal divino Spirito 
si comunicano (Is. XI, 2-8). La parola spirito in questo significato 
(come altrove osserva l'Autore) è propria delle lingue orientali, ed è 
preziosa alla filosofia, nè allra si potrebbe sostituirle. Abito o abditu- 
dine, dice molto meno; abito non dice se non una polènza, che col. 
l’uso acquista facilità e inclinazione a muoversi; ma spirito indica il 
movimento stesso. Non è poi un alto particolare, che si indichi colla 
voce spirito; ma sì una frequenza d'alti, e il carattere comune ad 
essi tutli: carattere designato dal vocabolo che si aggiunge a quello 
di spirito, dicendosi p. es. spirito d'intelligenza, di senso, di vita ecc. 
Con tali locuzioni vien notata l'indole e la natura di un gruppo d'’alti 
che una persona suole operare, il principio da cui questi provengono, 
e il fermine ov'essi tendono. I gruppi d’atti che si raccolgono e si 
notano nelle dette espressioni, talvolta appartengono al semplice or- 
dine animale, tal altra all’intellettivo o al morale, onde si dice spirito 
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ARTICOLO III 


PRIMI ESSENZIALI CARATTERI DELLA SUCIETÀ TEOCRATICA 
PERFETTA. 


Noi abbiamo più sopra assegnato alla società del genere u- 
mano tre primi ed essenziali caratteri, l’unità, la giustizia, lu 
niversalità (Vedi pag. 362). 

Or egli è chiaro ch’essi debbono appartenere in sommo grado 
alla Chiesa cristiana, la quale non è altro che la societa del 
genere umano, perfezionata dal Cristo. 

I. Invero, il Cristo significò più volte il primo carattere 
della sua Chiesa con parole che non potevano più efficacemente 
esprimere l’intima unità, che hanno a un tempo con esso lui, 
e tra loro, i membri che la compongono: notevoli fra tutte son 
quelle con cui egli prega il Padre, uf omnes UNUM sint, sicul 
tu Pater in me, etego in te, utetipsi in nobis UNUM sint(1). 

II. Col suo spirito vivificatore poi non le ispirò soltanto la 
giustizia, ma una santità perfetta e permanente, cioè non pur 
la giustizia naturale, ma quella che sta principalmente nell’a- 
dempiere nuovi precetti che riguardano un Dio comunicato al- 





di voluttà, d'intelligenza, di giustizia ecc. Quando poi si tratti d'un 
ordine morale e insiem soprannaturale, la parola spirito viene più che 
mai acconcia a esprimere non pure l'impellente e la tendenza degli 
atti deiformi, ma anche l'impulso e quell’istinto operativo di una na 
tura fornita d’intelletto, quand’ella piglia l’impeto del suo operare dalla 
vivacità e realità della luce che illustra i più intimi penetrali di sua 
intelligenza. Ulile sarebbe cercar l’uso di questa parola spirifo anco 
ne’ nostri padri del trecento, avvezzi alla lettura della Bibbia, onde 
la tolsero e recarono nell’italiana favella, dove suona talora elegante 
assai, come in quel verso dell’Alighieri (Inf XNI, 36): 
Non hai tu spirto di pielade alcuno? 

(1) To. X. XVII, 24. Qui la ripetizione non è vana figura rettorica, 
ma lo scoppio della ineffabile affezione dell'Uomo-Dio, che nella con- 
templata unità della sua Chiesa infinitamente si compiace, e dice 
al Padre, ch’ella è la sua prediletta e sovrana cura fe sollecitudine. 
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l'uomo sostanzialmente, la carità di Dio e del prossimo, che è 
una partecipazione della santità di Dio stesso. 

III. E finalmente chiamando a sè tutti gli uomini, e in- 
viando i suoi discepoli e ministri a tutte egualmente le na- 
zioni, impresse nella sua chiesa quel carattere di universalità 
così ben desiguato dall’aggiunto di cattolica, che le diedero i 
suoi primi maestri, e che s'incontra gia nella lettera di Sant'I- 
gnazio martire agli Smirmnesi (Vedi nn. 723-726). 

E poichè la società del genere umano, e ogni società di uo- 
mini ha la sua parte învisibile, che consiste nell'unione degli 
spiriti intesi agli identici beni, e la parte visibile ed esterna, 
che unisce i corpi e le azioni con cui ella s’adopera a ottenere 
il fine sociale, così anche la società teocratica perfetta ha quelle 
due parti. 

Più estesa della visibile è la parte invisibile che abbraccia 
non solo quelli che si tengono uniti al corpo della chiesa, e 
vivono e militano sopra la terra, ma anco i celesti compren- 
sori che formano una società di fruizione, e le anime dei tra- 
passati che a quella fruizione stanno apparecchiandosi. 

« La Chiesa militante, gerarchica, visibile, da un invisibile 
« spirito animata, costituisce anche da sè sola una società per- 
« fetta, di cui Gesù Cristo è il capo invisibile, che la governa 
« parte coll’invisibil sua grazia e divina influenza, parte altresì 
« co’ visibili suoi ministri, onde si compone la terrestre ge- 
« rarchia. 

« La Chiesa poi trionfante, come pur quella che si chiama 
« purgante perchè, uscita di questa vita, si sta purgando e ab- 
« bellendo per esser trovata degna di unirsi alla trionfante, 
« stanno unite in ispirito colla militante, ma non si rappresen- 
« tano visibili sopra la terra, nè dipendono dal visibil governo 
« di questa, ma solo da quello del Capo invisibile. 

« Nè questo toglie alla Chiesa visibile l’esser società per- 
« fetta, avendo ella in sè tutto ciò che si richiede a costi- 
« tuire una vera società invisibile vestita di forme visibili; 
« sicchè astraendosi col pensiero da quelle due parti che al- 
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« l’invisibile societa appartengono, la Chiesa riman certamente 
« diminuita di molti suoi membri nobilissimi, ma non d’alcun 
« costitutivo necessario a renderla’ perfetta società. o 

« Essendo pertanto la Chiesa militante una società teocratica , 
« che sta per sè, ella è diversa da ogni altra società, e anche 
dalla civile. Altra è la comunità de’ fedeli, altra la comunità 
de’ cittadini, i quali possono anche non appartenere al no- 
vero de’ fedeli; altra la magistratura che presiede alla co- 
munità de’ fedeli, altra quella che presiede alla comunità de' 
cittadini: altro il fine dell’una, ed altro il fine dell’altra so- 
cietà. La Chiesa dunque non è la nazione, nè viceversa; la 
diocesi non è la provincia civile; la parrocchia non il co- 
mune. La Chiesa ha diritti distinti dai diritti che ha la sc- 
cietà civile o sia lo Stato; come lo Stato ha diritti distinli 
« da quelli della Chiesa » (Vedi nn. 727-750). 


CAPO II. 


ORIGINE DELLA SOCIETÀ TEOCRATICA PERFETTA 


ARTICOLO I. 


COMUNICAZIONE DI DIO COLLA NATURA UMANA 
PER L'INCARNAZIONE DEL SUO VERBO. 


La società teocratica perfetta ebbe origine dal Verbo di Dio 
incarnato, cioè dalla comunicazione che Dio fece di sè nel mas- 
simo grado all’ uomo per l’opera ineffabile dell’Incarnazione. 

Iddio può comunicarsi all'uomo come Oggetto, ed eziandio 
come Oggetto e Soggetto a un tempo (1). 


—P———————————————————————————_———_——____——————————z=Z__E——€==_uE=+_=TTTTP+rrr—T7t—ttt TT 


(1) Nolisi bene il senso, in cui sono a prendere le nostro parole. 
Noi non vogliam dire che Dio si comunichi parzialmente e divisa- 
mente, soltanto come oggetto o come subbietto: il che sarebbe Ul 
errore, poichè Iddio, Essere semplicissimo e perfetto, non può essere 
percepito dalla sua creatura diviso in parti, ma solo nel suo lul/0, 
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La comunicazione di Dio all'uomo come Oggetto fatta pel 
tramite della intelligenza non toglie la personalità dell’uomo; 
giacchè il cambiamento avvien nell'obbietto dell’umana intelli- 
genza, il quale reca bensì un cambiamento anche nel soggetto 
per un nuovo sentimento di cui l’anima e la persona si riveste, 
ma non trasmuta di centro il sentimento sostanziale dell’anima, 
il principio intelligente e volente supremo, fatto più augusto 
dal nuovo oggetto. 

Ma se Iddio si comunicasse all'uomo altresì come Soggetto, 
egli dovrebbe allora unirsi all'anima umana intellettiva in modo 
da appropriarsi il principio intellettivo, e così di due principj 
si formerebbe uno solo, in cui sarebbe dominante il soggetto 
e la Persona divina. Il principio intelligente e volente dell’uomo 
esisterebbe nel principio soggettivo divino, senza tuttavia con- 
fondersi con esso, senza che la realità finita disparisse nell’infinita. 

Parimente (per venir più dappresso a ciò che in falti è av- 
venuto) se l’Oggetto, il Verbo di Dio, si comunicasse all'uomo 
con tanta pienezza da tirare a sè e in se stesso consumare 
tutta l'attività dell'umano soggetto intelligente e lo stesso sog- 
getto, il quale nell’Oggetto fosse tutto e radicalmente esaurito; 
allora l’attività e realità dell’Oggetto lo apprenderebbe per modo, 
che unirebbelo a se stesso come principio; e quindi il prin- 
cipio soggettivo o la realità del Verbo s’impossesserebbe del 
principio razionale dell’uomo così, da formarne un solo principio 
e però un ente nuovo, il cui principio personale sarebbe la 


benchè non totalmente, come dicono i Teologi, per la finitezza della 
crealura. Adunque, anche comunicandosi agli uomini come Obbietto 
(ciò che avvien sempre al tocco del sacro carattere), per le vie del- 
l’intelligenza egli penetra nel soggelto umano e gli si fa sentire come 
soggetto divino. Ma quand’egli si comunicasse direttamente e nella 
massima pienezza come Obbietto e come Soggetto a un tempo, chiaro 
è ch'Egli verrebbe ad occupare e stringere la creatura quasi diremmo 
con due braccia anzichè con un braccio solo, e così possederebbe il 
soggelto umano con quella possibile totalità, che travalica ogni imma- 
ginare; come avvenne appunto nell'opera dell’Incarnazione. 
Firosoria Rosminiana Vol. ZI. 30 
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Persona divina, il Verbo di Dio, oggimai divenuto signore e 
arbitro delluomo sì dal lato dell’oggetto, e sì da quello del 
soggetto. 

I passi pertanto, pei quali si può dire che il Verbo di Dio 
giunse fino all'opera eccelsa dell’Incarnazione nel Cristo, sono 
tre, i quali avvennero di certo contemporaneamente, ma ten- 
gono un ordine e una logica dipendenza. 

Il primo passo è quello dell’essere ideale, senza cui s'è della 
impossibile qualunque altra comunicazione di Dio alle sue 
creature. 

Il secondo passo è la comunicazione del Verbo di Dio, quale 
oggetto dell’intelligenza. 

Ma il Verbo non è solamente come Oggetto, ma è ancora 
Soggetto e Persona, e però la comunicazione del Verbo Obbietto- 
Persona è il terzo passo con cui il Verbo si congiunse all'uomo 
in Cristo e operossi l’ Incarnazione. 

Questa terza comunicazione non potea farsi che tra soggetto 
e soggetto, tra principio e principio; e poichè la comunione 
di due principj non può avvenire che per l'inesistenza del- 
l'uno nell'altro de’ due principj, così per questa unione e co- 
municazione dei principj, l'uno umano, l’altro divino, si pro- 
dusse un nuovo soggetto, un nuovo ente, GESÙ Cristo. 

Per questa unione e inesistenza dei due principj, dove la 
Persona del Verbo rimane a capo del nuovo e mirabile com- 
posto, non s’identificarono le due realità o i due sentimenti 
umano e divino così, che ne riuscisse un sentimento misto, € 
diverso dai due che lo compongono. Ciascun sentimento e prin- 
cipio mantenne la propria realità pel termine od obbietto suo 
proprio onde s’individua e si distingue. L'oggetto naturale per 
cui il principio intellettuale umano sussiste è l'essere ideale (1); 


ian 

(1) Già intende il lettore cattolico, che dicendosi oggetto naturale 
del principio umano in Cristo l'essere ideale, non si esclude punto 
che, anche considerato puramente come uomo, Cristo possedesse più 
d'ogni allra creatura i doni soprannaturali nell’umana natura infusì, 
e nella terrena peregrinazione fosse già celeste comprensore, come 
ce lo mostra S. Tommaso d'Aquino. 
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e l'oggetto proprio e naturale del principio e della Persona del 
Verbo è il Verbo stesso come Oggetto. Data quindi la distin- 
zione dell’essere ideale dal Verbo di Dio, è pur data la di- 
stizione dei due princip) e la impossibilità di confondersi in 
loro reale e fisica unione. E se la distinzione dei termini od 
obbietti rende impossibile la confusione dei due principj, la 
loro natura fa tuttavia conoscer possibile l’unione. Poichè l’uno 
e l’altro de’ due principj ha per obbietto l’essere e tutto l’es- 
sere, posseduto dall’uno in proprio, e dall’altro impropriamente 
o per partecipazione. 

Abbiamo di questo fatto una smorta immagine nell’unione 


dei due principj senziente e intelligente in ciascun uomo. Il. 


principio senziente, come vedemmo, si trova unito al principio 
intelligente mediante un atto d’intellettiva percezione, per la 
quale di due principj numericamente distinti se ne forma un 
solo, ossia il razionale, senza che tuttavia il principio senziente 
mescoli e confonda la sua realità con quella del principio in- 
telligente. La ragione onde rimangono distinti e non confon- 
dibili i due principj sta nella differenza dei termini: l’uno, il 
principio intelligente, ha per termine l’idea; e l’altro, il sen- 
ziente, ha per termine il sentito; e poichè tra l’inteso ideale e 
il sentito corporeo vi ha una strettissima relazione, essendo 
l’uno e l’altro essere ma in due forme diverse, però i due prin- 
cip) si possono unire insieme, prevalendo infinitamente il prin- 
cipio intelligente sopra il sensitivo. 

Finalmente quell’ atto dell’Incarnazione che forma il terzo 
passo dei tre sopra indicati, deve essere succeduto per una 
pienissima dedizione e consecrazione fatta dal principio razio- 
nale al Verbo di Dio Oggetto, per la quale il razionale sog- 
gelto fu interamente sommerso, a così dire, nell’oggetto, nel 
Verbo di Dio, che perciò prese signoria e reggimento di lui e 
di tutto quello che ad esso principio va annesso, cioè del sen- 
timento animale e del corpo. 

Del non essere poi avvenuta questa totale dedizione se non 
se in Cristo, è causa primamente l'abbondanza della comuni- 
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cazione dell’essere ideale-reale, attesa la perfezione squisitis- 
sima del sentimento e della vita di Cristo, e in secondo luogo 
la conseguente pienezza della consacrazione e del rapimento 
dell'anima di Cristo nel Verbo di Dio. E quantunque il Verbo 
di Dio potesse incarnarsi in più uomini, e in altri enti intelli- 
genti, par tuttavia conveniente che la Incarnazione si operasse 
in un solo, e perchè il Verbo del Padre è unico, e perchè una 
sola incarnazione è sufficiente allo scopo della divina Giusti- 
zia e Misericordia (1). 

L’Autore esprime cotanto miracolo colle seguenti parole. 

« Nella divina mente fu concepito il proposito dell’Incarna- 
« zione; per la quale Iddio nell’interezza di sua sostanza sa- 
« rebbesi congiunto all’uomo nella persona del Verbo. Ma che 
quindi avvenne ? 
« Quello che dovea avvenirne, cioè che nel composto che 
così faceasi dell’uomo e del Verbo, Dio, come infinitamente 
maggiore, prevalesse, rimanesse egli solo persona, scompa- 
rendo la persona umana, perocchéè il principio supremo della 
« natura umana assunto dal Verbo cessa di esser supremo, € 
così cessa d’esser persona. Conciossiachè la persona, come 
l'abbiamo definita, è un individuo sostanziale intelligente, in 
quanto contiene un principio attivo supremo ed incomunica- 
bile. Ora nell’Uomo-Dio il principio supremo è solo il divi. 
no; v'ha dunque nel Cristo una sola persona; e questa di- 
vina. Si rovesciò adunque necessariamente il fatto, Il comu 
nicarsi Iddio all’uomo totalmente, importò questa conversione 
di cose: che invece che l’uomo assumesse Iddio, il che era 
impossibile, Iddio venne ad assumer l’uomo per l’unità del 
suo principio personale, tutte le parti dell'uomo, anche la 





(4) Qui ci viene a mente l'esame che nel C. IV del Paradiso l'Ali- 
ghieri fa di questa acconcezza dell’Incarnazione a satisfare da una 
parte alla Misericordia e dall'altra alla Giustizia, conchiudendo ; 

Né tra l’ultima notte, e il primo die, 
Sì allo e sì magnifico processo, 
O per luna o per l'altra, fu o fie. 
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« carne; così Iddio divenne carne, ef Verbum caro factum est 
€ (Io. I 14). 

« Quindi la natura umana, quant’ era possibile, possedette 
« totalmente la natura divina in questo senso, che la natura 
« divina possedette come propria tutta la natura umana, e la 
« possedette sussistendo come persona divina. Il possesso che 
« la natura umana ebbe totalmente di Dio consiste dunque nel 
« possesso che la persona divina ebbe totalmente dell’ uomo 
« come di una sua propria natura » (nn. 700. 701). 


ARTICOLO II. 
COMUNICAZIONE DBLL' UOMO-DIO COGLI ALTRI UOMINI. 


L’unione massima di Dio coll'uomo in Cristo attuò in una 
manicra perfettissima e ineffabile la società del genere umano 
con Dio. Era tanta la pienezza dei doni e della divinità in Cri- 
sio, ch’ella dovea, per dir così, traboccare e diffondersi in al- 
tri. E ben era conveniente che Cristo si comunicasse agli uo- 
mini; e perchè con questa comunicazione egli svolgeva e 
moltiplicava quella sapienza e santità che accumulata portava 
in se stesso; e perchè avendo egli la stessa natuta umana che 
hanno tutti gli altri uomini, il suo cuore desiderava che fosse 
in tutti perfezionata, sublimata, redenta. 

La redenzione e la salute dell’uomo ha due parti; l’una spi- 
rituale, e più prossima e immediata, che si opera nell’ intelli- 
genza e nella volontà‘ e l’altra del sentimento corporeo, che 
si opera nel novissimo dei giorni, quando ciascuno, per dirla 
con Dante, 

« Ripiglierà sua carne e sua figura ». 

« Di vise (Cristo) primamente in due parti la ristorazione 
« degli uomini suoi fratelli, secondo i due elementi di cui 
« l’uom si compone: 4° ristorazione dell’ elemento personale, 
« 2° e ristorazione dell’elemento naturale. 

« Poscia dispose di compire l’opera della doppia ristorazione 
« in due tempi, l'un dall'altro assai lontani, secondo l’umana 
« misura. Poichè la ristorazione della persona umana si fa to- 
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« sto che l’uom creda e sia battezzato, laddove la ristorazione 
« della natura umana si fa alla fine del mondo, mediante la 
« ristorazione dei corpi. E l’una e l’altra ristorazione nelle 
« divine scritture chiamasi egualmente rigenerazione, perchè 
« nella prima viene rigenerata la persona, nella seconda viene 
« rigenerata la natura dell’ uomo, la quale dall’ unione dell’a- 
« nima col corpo si costituisce. Di che avvenne che fra l'una 
« e l’altra ristorazione o rigenerazione rimanesse un ampio 
« intervallo, parte del quale è la vita presente che ciasche- 
« duno mena sopra la terra. Nella qual vita, in cui l’uomo, 
« rigenerato quanto allo spirito, si trova aver seco unito un 
« corpo guasto, disordinato, morto, cioè degno di distruzione 
« e di morte, potè continuare per ciascuno de' giusti quel com- 
« battimento, quell’antagosnismo che s’è veduto necessario alla 
« perfezione della virtù, senza il quale non si dispiega il valor 
« morale dei combattenti, nè può riuscirne la più solenne vit- 
« toria, nè riportarsi la più gloriosa palma (Teodicea, n. 766). 

Cristo pertanto si accinse all'opera della restaurazione del- 
l’ umana natura, guarendola prima dal morbo spirituale del 
peccato coll’ infondere in essa la sua grazia, ossia un nuovo 
lume e un nuovo sentimento, un nuovo oggetto e un nuovo 
bene. Il nuovo oggetto dovea riformare l’intelligenza ; il nuovo 
bene riformar la volontà; e l'uno e l’altro riformare il septi- 
timento e la vita spirituale. Nè questo nuovo oggetto e bene 
poteva esser altri che Dio stesso, come verità e bontà essen- 
ziale. Chè ogni altro oggetto sarebbe l’essere ideale con alcune 
determinazioni ossia applicazioni ai reali Tiniti esperimentati, 
e l’uomo per esse rimarrebbe sempre nello stesso ordine di 
cose, perchè quelle determinazioni e applicazioni non fanno che 
rendere estrinseco ciò che nell’ordihe naturale virtualmente si 
conteneva. 

Era necessario un oggetto che levasse in alto l'intelletto del- 
l’uomo, e la volontà raddrizzasse, vincendo le male pieghe, € 
così soprastando alla realità finita contraria, che abbuja la mente 
e incatena il volere. 








ATI 

Per questa comunicazione della realità divina doveasi con- 
fortare il sentimento dell’uomo tanto che potesse raggiungere 
[Iddio e la sua divina sussistenza. In quella guisa che il sen- 
timento animale dell’uomo per essere informato a una certa 
specifica perfezione è capace del lume ideale e istantaneamente 
lo coglie coll’atto d’intuizione ond’egli è intelligente; non altri- 
menti, se ci si permette la similitudine, il sentimento intellet- 
tivo dell’ uomo, spinto a una certa attuazione ed eccitamento 
per l’intervento d’una forza soprannaturale che opera in esso, 
slanciasi fino a Dio e lo apprende. 

E così avvenne per Cristo negli uomini, a’ quali egli comu- 
nicò della divinità, ch'egli possedeva in misura tragrande. Egli in- 
stituì alcune funzioni che si dicono Sacramenti, e con queste 
viene operando nel sentimento corporeo dell’uomo e pel senti- 
mento corporeo nell’intellettuale, il quale ravvalorato e rag- 
grandito attinge finalmente l’Essere supremo, Iddio. Si costi- 
tuisce per queste funzioni sacramentali un termine sentito 
comune al principio senziente di Cristo e al principio senziente 
dell'uomo. L'identità parziale di sentito apre una congiunzione 
tra i due senzienti, e l’uno adopera nell'altro, l’uno partecipa 
del sentimento dell'altro; il principio senziente dell’uomo par- 
tecipa del sentimento di Cristo a cui è unito il Verbo di Dio, 
e per questa partecipazione il sentimento corporeo e quindi 
spirituale dell’uomo vien confortato, sublimato e tratto fino a 
Dio, fino al Verbo personale, e in questo vien costituito nel- 
l'ordine soprannaturale e nella grazia divina. Onde l’Apostolo : 
Hoc sentite in vobis, quod et in Christo JESU (Philipp. II, 5). 

Sì fatta unione dell’uomo con Cristo mediante le funzioni 
sacramentali è dunque duplice, l’una coll’umanità di Cristo, 
l’altra colla sua divinità; l’una precede, l’altra consegue; la 
prima è mezzo, la seconda è fine; quella è via alla salute, questa 
è la salute stessa, la formale restaurazione dell’uomo. E tal par- 
tecipazione dell’umanità e divinità di Cristo è ciò che si dice 
l’uomo novo, o soprannaturale, che si crea in ogni battezzato. 
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ARTICOLO III 
LA CHIESA DI CRISTO. 


Cristo adunque per questo modo piglia possedimento di tutto 
l’uomo. Egli si appropria, mediante un atto speciale, il senti- 
mento dell’uomo, e diventa signore della sua vita; e mediante 
la divinità, che scorre per le vie dell’intelligenza, le umane in- 
telligenze padroneggia. Con tali arcane operazioni egli viene 
raccogliendo intorno a sè gli uomini e gli stringe in società 
con lui e tra loro; società che è quella del genere umano at- 
tuata e compiuta, di cui egli è il centro e il capo, e in questo 
modo fonda la Chiesa. 

« Il Cristo (per usar le parole del N.), questa persona divina 
« che comunica la divinità alla natura umana a sè congiunta, 
comunica altresì la percezione della divinità agli altri indi- 
vidui della stessa specie umana, mediante il battesimo e 
la grazia della fede. Così egli porta consumata in sè la più 
perfetta società fra Dio e l’uomo, e diventa l’aggregatore di 
altri uomini alla stessa società. 

« Questi altri uomini conservano la loro personalità, peroc- 
chè non s’individuano colla persona divina; la quale nondi- 
meno esercita un dominio pienissimo sopra di essi, confor- 
tando e non distruggendo la loro libertà » (nn. 705, 706). 

e Nulladimeno il Cristo non comunica agli altri uomini, 
nella vita presente, la percezione della sua divinità chiaramente, 
ma ne da loro fn lume velato; onde rendesi necessaria la 
« fede. La società teocratica in questo stato dicesi Chiesa mi:- 
s litante, perchè colla fede combatte contro l’angelo delle te- 
« nebre che vorrebbe distruggere la santa città » (n. 743). 

La ragione poi di questa visione imperfetta e velata di Dio, 
che pure all’anima è sostanzialmente presente, dipende dall’ im- 
perfezione e dal guasto del sentimento naturale che rattiene e im- 
pedisce l’attività soprannaturale dal poter tutta e perfettamente 
attuarsi e consumarsi in Dio; il sentimento naturale imperfetto € 
corrotto può pareggiarsi a una atmosfera nebulosa, che si stende 
sull'oggetto celeste limpidissimo e raggiante della luce più pura. 
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La parte invisibile e spirituale della Chiesa ha in Cristo e 
per Cristo la più grande semplicità e unità, per l’unità e sem- 
plicità del suo Capo. 

Anche la parte esterna e visibile, espressione dell’interna e 
invisibile, dovea avere una grande unità; dovea avere, come la 
spirituale e invisibile, un solo capo supremo, che stringesse in 
bell’accordo tutte le parti e le membra di questa società, la più 
ampia e più benefica e più augusta di tutte (1). E così fu fatto. 

« Il Verbo incarnato, il quale opera le divine operazioni pro- 
‘« prie della società teocratica, rendendosi invisibile agli occhi 
« degli uomini, ha fra essi eletto dei ministri visibili sapiente- 
« mente ordinati ad unità mediante il primato di Pietro, quali 
« strumenti delle sue divine operazioni, i quali costituiscono la 
« cattolica gerarchia (2). 





(1) Questa bella parola Società, che anche nel senso nalurale suona 
così splendida e grande presso gli antichi e specialmente ne'’ libri di 
Cicerone, acquista novo lume e ampiezza ne' libri ispirati da Cristo, 
dov’ella così spesso e così caramente vien ripetuta, massime in S. 
Giovanni, che comincia la sua lettera ai fedeli dicendo: « Quod vidi- 
mus et audivimus, annunciamus vobis, ut et vos SOCIETATEM ha- 
beatis nobiscum, et SOCIETAS vestra sit cum Patre et cum Filio ejus 
Jesu Cristo » (Jo I, 3). Indi vien quello spirito altamente sociale, che 
professò in ogni tempo la Chiesa di Cristo, e che le fece accettare e 
migliorare tutto quel ch’ ella trovò di veramente conforme alla giu- 
slizia sociale nel Diritto Romano. E pure, nè ques(g bel nome società, 
nè il nome socio, ne l’aggettivo sociale, suona mai nel Poema dell'A- 
lighieri, ove ne tengono veci i nomi consorzio, sodalizio, compagnia, ecc. 
E nemmen nella prosa dell’aureo-secolo qual nome è frequente. E a noi 
duole di questo manco, e pur non usiamo qui esaminarne la cagione. 

(2) Dante espresse la Chiesa cattolica ridotta a unità dal primato di 
Pietro, sedenle in Roma, immaginando che le anime di tutti gli uo- 
mini morenti in pace con Dio, e chiamati a fruirne la visione, con- 
vengano, appena sciolte dal cerpo, ad Ostia 

Ove l’acqua di Tevere s’ insala, 
€ ivi le accolga in sua navicella un Angelo dalle bianche e grandi 
ale (Purg. II), che ben direbbesi il proteggitor della Chiesa universale, 
Michele, cui la sacra liturgia appella principem super omnes animas 
suscipiendas. 
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« Di che avviene che ai tre primi caratteri della Chiesa sopra 
« indicati, si debba aggiungere un quarto, l’ Apostolicita. 

« L'Apostolicità dimostra la Chiesa veniente immediatamente 
« da Cristo, perocchè gli Apostoli sono gli immediati inviati 
« del Cristo resi da lui atti a tramandare alle susseguenti ge- 
« nerazioni la sua dottrina, e i beni soprannaturali del suo spi- 
rito (nn. 758, 759, 764). 


CAPO II. 


GOVERNO E DIRITTO DELLA SOCIETÀ TEOCRATICA PERFETTA. 


ARTICOLO I. 


POTERE GOVERNATIVO. 


S 4. 


Potere di fatto, e potere di diritto. 


È a distinguersi, giusta l'Autore, il potere divino in potere 
governativo, e in potere di dominio. Il primo riguarda propria 
mente i membri della teocratica società. Il secondo si estende 
eziandio su quelli che non appartengono a lei, o a lei rinun- 
ziano, anzi sulle stesse creature inanimate; quantunque an- 
ch’esso, guidato sempre da una providenza infinita, disponga 
ogni cosa al bene supremo della società teocratica, nella quale 
Iddio, come in supremo fine del creato, si compiace. 

Il potere governativo vien poi considerato dall’A. in due ri: 
spetti; come un fatto, e come un diritto. 

Dacchè questa società si fonda nella secreta azione che Dio 
medesimo esercita nella sostanza dell’anima intellettiva, il potere 
di fatto è un misterioso, ma realissimo potere, che non esiste 
nella natura creata, tutto proprio di Dio, essenzialmente divino. 

Il potere di diritto ha per suo titolo lo stesso potere di fatto, 
l’azione per la quale Iddio comunica se stesso alla sua crea: 
tura intelligente, e crea la società teocratica: appunto perchè 
creatore e fondatore di questa socielà, Iddio ha il diritto di g® 
vernarla. 
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Sommo e gratuito beneficio di Dio è la chiamata e l’aggre- 
gazione a così nobile e felice società; nè senza infinita stoltezza 
ed empietà potrebbero gli uomini diniegarsi a stringere società 
con Dio. E nondimeno, anche questa società, come ogni altra, 
deve essere volontaria; nè Cristo sforzò mai alcuno alla sua 
sequela, ma disse: « Chi vuole, mi segua ». L’aggregazione a- 
dunque alla società teocralica avviene per via di contratto; da 
parte di Dio, mediante l'operazione divina e deiforme, che ac- 
compagna il battesimo; da parte del battezzato, mediante l’e- 
spresso consenso e la promessa di aderire per sempre alla Chiesa, 
alla sua fede, e alle sue massime; promessa, per la quale la 
Chiesa acquista il diritto che il nuovo socio non esca mai più 
dal suo grembo (1) — Vedi nn. 736-744. 


ARTICOLO II. 


IL POTERE GOVERNATIVO DELLA SOCIETÀ TEOCRATICA 
L'ESERCITA IN SETTE MANIERE. 


Noi non sapremmo scegliere parole più degne e acconce di 
quelle che scelse Antonio Rosmini, a significare le sette ma- 
niere con cui Iddio esercita questa sociale potestà. 

« La prima consiste nell’aggregazione delle umane creature 
« alla Società, e nella ordinata costituzione della medesima : 
« la quale si fa, come dicemmo, per quell’azione secretissima 
« onde Iddio comunica se stesso alle anime, € ne da loro la 





(1) Affermò l’Alighieri (Parad. V): 
Lo maggior don, che Dio per sua larghezza 
Fece creando, ed alla sua bontate 
Più conformato, e quel ch’'ei più apprezza, 
Fu della volontà la libertate, 
Di che le creature intelligenti 
E tutto, e solo, furo e son dotate. 

Or questo gran prezzo ch’Egli fece dell’umana libertà nella crea- 
zione naturale, Egli segue a farlo nella soprannatural creazione, per- 
chè il divino giudicio non sottostà a pentimenti o mutazioni : e quindi 
la libertà non vien tolta dalla grazia, ma sì afforzata e sublimata. 
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percezione — Al che sono ordinati i Sacramenti del Batte 

simo, della Cresima, e dell’Ordine Sacro. 

« La seconda consiste nel sacrificio, nel quale Iddio morì 
per salvare il mondo dal peccato, e per rendere a sè un osse- 
quio consentaneo alla grandezza della propria sua maestà... 
Anche alla perpetuazione del divin sacrificio è ordinato il 
Sacramento dell'Ordine. 

« La terza maniera, consiste nel pascere, che Dio fa, di se 
stesso î soci di questa società, pascendoli del corpo del suo 
Cristo — A questo effetto è ordinato il Sacramento euca- 
ristico. 

« La quarta maniera consiste nel levare gli ostacoli de’ pec- 
catìi, che i membri della società oppongono alla partecipa- 
zione del bene comune — E a questo sono ordinati i 
Sacramenti della Penitenza, e dell’estrema Unzione. 

« La quinta maniera consiste nella grazia, colla quale Iddio 
ordina la società naturale de’ coniugi a dover servire alla 
società teocratica — Al che fu istituito il Sacramento del 
Matrimonio. 

« La sesta consiste in un infallibile insegnamento delle ve 
rità soprannaturali — Al che serve il ministero della parola. 
« La settima finalmente consiste nell’ordinazione esterna, 
prudenziale e disciplinare, de’ soz) che vivono su questa terra, 
procedente dallo spirito di Cristo — A che è volta la pole 
stà giurisdizionale dell’Episcopato. 

« In queste sette maniere di esercizio, in questi sette rami 
di potere della società teocratica, v’ ha tutto ciò che all'or- 
dinatissimo governo di essa è necessario. 

« Il primo ramo di potere è quello che la costituisce cd 98 
grega, potere costitutivo. 

« Ma perchè l’aggregazione importa una illimitata sommis 
sione della creatura al Creatore, indi il secondo ramo, quello 
del sacrificio, potere liturgico. 

« Il terzo ramo dà a’ sozj nel più pieno modo il bene da 
godersi, come società ch’ell’è di fruzione: dalla qual fru 
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« zione procede l’azione, cioè il vigor d’operare, potere eu- 
« caristico (4). 

« Il quarto ramo toglie gli ostacoli, pe’ quali i sozj fossero 
« impediti dall’ottenere il fine della società: potere purificante, 
« potere di sciogliere e di legare, e potere medicinale. 

« Il quinto rifonde nell’affetto della società teocratica gli af- 
« fetti naturali all'umanità, consacrando alla società teocratica 
« non solo l'individuo, ma anche la specie, potere ierogenetico. 

« Il sesto ramo sviluppa il sentimento fondamentale infuso 
« da Dio nel battesimo, addottrinando l’intelletto, rimossi da 
« lui gli errori; e così dà all’uomo il modo di trafficare il bene 
« sociale consegnatogli nella sua aggregazione: potere didattico. 
« Questo potere poi si risolve in più altri, cioè in quello di 


« definire le verità da credere, d’interpretare la sacra scrit- . 


« tura, di predicare, d'insegnare ecc. 

« Il settimo ramo finalmente ordina con sapienza i mezzi 
« esterni, acciocchè niun disordine esteriore noccia all’otteni- 
« mento del fine, anzi, con una perfetta ordinazione di tutto 
« ciò che spetta al corpo collettivo de’ sozj, questi siano ajutati 
« al fine sociale: potere ordinativo. Il qual potere si risolve 
* anch’esso in più altri, nel legislativo, nel giudiziale, nell’ese. 
« cutivo, e nel penale e di sanzione. 


(1) La Chiesa trionfante è chiamata dall'A. società di fruizione e la 
Chiesa militante in lerra, società di fruizione e d'azione: di fruizione, 
perchè anco in terra ci vien comunicato Iddio, bene essenziale che non 
si può possedere senza goderne, e inoltre siam beati di speranza ; di 
azione, perchè siam (lenuti a meritare cooperando alla grazia e com- 
battendo, per la fede, colle forze nemiche. Pensando al termine di 
fruizione compiuta, che aspetta la teocratica società, il Poeta esclama 
(Parad. XXIV, 4, 5): 

O sodalizio eletto alla gran cena 

Del benedelto Agnello, il qual vi ciba 

Sì che la vostra voglia è sempre piena ! 
Pensando alla beata speranza che ci addolcisce il faticoso combaltti- 
mento, ei la definisce (XXV. 23): 

° + + + + . uno attender certo 
Della gloria futura, il qual produce 
Grazia divina e precedente merto. 
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« G. C. esercitò questi selte rami del potere divino; e par- 
« tendo di questo mondo, investì dello stesso potere settem- 
« plice i suoi Apostoli, ai quali disse: Siccome il Padre ha 
« mandato me, allo stesso modo io mando voi « (X. XX. 31); 
« e ancora: Ecco, io sono con voi sino alla fine de’ secoli » 
« (Matt. XXVIII, 20). Nelle quali ultime parole si scorge essere 
« sempre il Cristo, sempre la sua divina persona, quella che 
« eseguisce le operazioni teocratiche. Ma egli si serve degli 
«e uomini siccome di suoi ministri e di strumenti. Poichè a 
« quella guisa che la divina persona si servì della natura 
« umana, seco unita, ad operare le azioni divine, così ella si 
« serve ancora delle altre persone umane, ch’ella ha incorpo- 
« rate a se stessa realmente, unendole alla sua divinità e uma- 
« nità (nn. 747-757). 


S 3. 


Partecipazione de’ semplici fedeli 
ai selle indicati poteri. 


Allorchè l’uomo, con quel solenne patto che toccammo più 
sopra, s'aggrega alla Chiesa nel Battesimo, e dalla divina in- 
terna operazione è sacrato al culto di Dio, egli vien rivestilo 
d’ un carattere e decoro sacerdotale, che si accresce poi nella 
Cresima, e si compie nell’ Ordine Sacro. E questo carattere, 
ch’è incancellabile, non solo il solleva all’ ordine soprannali: 
rale, non solo il consegna in perpetua proprietà a Dio, ma 
gli presta altresì la facoltà di operare certi atti del culto 
soprannaturale, e di ricevere e di esercitare certi uffizj nella 
Chiesa; facoltà, che può dirsi il diritto essenziale d’ogni fe 
dele: diritto connaturale, perchè dato a lui nella sua sopral 
natural generazione: diritto primo nel suo genere, e però prin- 
cipio di tutti i diritti che hanno o possono avere tutti i cristiani. 

Per questo carattere ogni fedele partecipa in qualche guisì 
a ciascuno de’ sette poteri della Chiesa universale; ma ne pal” 
tecipa in modo assai minore, che non quelle persone che 80! 
rivestite del sacerdozio esterno, il quale si conferisce soltanlo 
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nell'Ordine sacro, e non va confuso col sacerdozio inferno e di 
primo grado, comune a’ semplici fedeli (1) — Vedi nn. 890-895. 
Il nostro testo espone questa partecipazione de’ cristiani al 

seltemplice potere, e le dedica presso a venti belle pagine 
(nn. 896-956), che noi così stringeremo in poche parole: 

4.° Partecipa il semplice fedele al potere costituente, po- 
tendo, in caso di necessità, amministrare egli stesso il batte- 
simo con un atto di culto, che in virtù del suo privato sacer- 
dozio splende innanzi a Dio di maggior dignità (benchè dello 
stesso effetto quanto al battezzato) che non sarebbe l’atto di 
chi alla Chiesa non appartiene. 

2.° Quanto al potere lifurgico, egli non ha invero la fa- 
coltà d’immolare la vittima del novo Testamento, ma sì ha la 
facoltà d’o/ferirla all’eterno Padre — d’immolare se stesso unen- 
dosi în ispirito all'ostia di propiziazione — e di sacrare a Dio 
le proprie orazioni e azioni tutte, adorne d'un pregio e d’una 
efficacia speciale, che attingono dal carattere della rigenerazione. 

Dacchò poi, in grazia del battesimo, il fedele acquista il di- 

ritto di ricevere gli altri sacramenti, 

5.° egli partecipa al potere eucaristico, potendo salutevol- 
mente cibarsi della sacra vittima, e in caso di necessità por- 
gerla a se stesso e agli altri battezzati; 

A. egli partecipa al potere di sciogliere e di legare e al 
poter medicinale, per mezzo della Penitenza e dell’estrema Un- 
zione, sacramenti, il cui buon uso è posto in suo arbitrio; quan- . 


(1) Intorno alla distinzione di questi due sacerdozi, vedi il Cale- 
chismo del Concilio di Trento (P. II, C. VII, xLIv, xLvi) e il Concilio 
di Trento (Sess. XXIII, C. III). Potrebbesi l'uno chiamar sacerdozio 
privato e individuale; e l’allro (conferito coll'imposizion delle mani) 
sacerdozio pubblico e sociale, riferendosi il primo alla società del- 
l'uomo con Dio, e il secondo a quella che gli uomini, con Dio asso- 
ciali, hanno fra loro. Gli eretici del secolo XVI confusero insieme questi 
due sacerdozj (di che vedi il sacro Concilio, loc. cit.); ma li serbarono 
distinti i Greci, che il primo chiamano sacerdozio spirituale 0 mistico, 
il secondo, sacerdozio sacramentale. 
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tunque, per la stessa ragione, la Chiesa possa non rimettergli 
i peccati e avvincolarlo colle censure. 

5.° La partecipazione de’ fedeli al potere yerogenetico, ap- 
parisce chiara da ciò ch’abbiam detto nel Diritto domestico. In 
forza del carattere battesimale avviene, che il contratto dei 
coniugi, fornito delle condizioni dalla Chiesa stabilite, rappre- 
senti l'unione di Cristo con la Chiesa, e a tal rappresentazione 

risponda la grazia divina; avviene, in una parola, che il ma- 
‘ trimonio sia in pari tempo Sacramento. Anzi, secondo l'opinion 
più seguìta, e dall’Autore avuta per certa, avviene che gli stessi 
coniugi, pel carattere sacerdotale di cui sono insignili, siano i 
ministri di cotanto sacramento. 

6.° Al ministero della parola, che pertiene in proprio ai 
Vescovi, e poi a’ preti inviati da loro, è chiamato in parte il 
semplice fedele; il quale in certe occasioni ha l’obbligo di con- 
fessare G. C. innanzi agli uomini, e può, e deve talora, ripetere 
l'insegnamento ricevuto da’ Pastori della Chiesa, e dietro la loro 
scorta comunicarlo altrui colla viva voce e altresì cogli scrilti. 

7.° Circa il potere ordinativo, si noti dapprima che alcune 
cose nella Chiesa e nel suo governo sono determinate dal suo 
Fondatore, e quindi immutabili; e altre sono lasciate a deter- 
minarsi, giusta le richieste de’ tempi, dalla sapienza della Chiesa 
docente assistita dallo. Sp. S.; la quale in esse dispiega il suo 
potere ordinativo, e suol raccogliere le proprie disposizioni 
sotto il nome di disciplina ecclesiastica. 

Sì fatto potere è affidato al Capo della Chiesa nella sua pie- 
nezza, e subordinatamente ai Vescovi, i quali lo esercitano in 
parte per mezzo de’ preti; rimanendone una qualche porzione 
anco a’semplici fedeli, sempre nella misura e nel modo acconsen: 
tito e determinato e riconosciuto dagli stessi Pastori della Chiesa. 

Or questo parziale potere de’ fedeli ha luogo: 

a) circa le persone che vengono preposte al governo della 
Chiesa, come quando, p. es., la Chiesa fa pubblicare dal per 
gamo i nomi degli ordinandi, invitando il popolo a notificar le 
eccezioni che li rendessero indegni del loro uffizio; 
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b) circa le leggi disciplinari; onde i fedeli hanno, per 
esempio, il diritto di poter distinguere le vere ecclesiastiche 
disposizioni da quelle che falsamente si spacciano per tali; 
il diritto di confrontarle in caso di collisione, attenendosi a 
quelle che emanano da una autorità maggiore; il diritto, in 
somma, di conoscere la vera volontà obbligatoria della Chiesa, 
per adempirla; 

c) circa le cose e i beni ecclesiastici; di che avviene, per 
esempio, che i beni destinati ad opere di carità s'amministrino 
dalla comunità di quelle persone, al cui vantaggio son volti, 0 
da persone che legittimamente quelle comunità rappresentano(1). 


ARTICOLO If. 


DIRITTI DELLA CHIESA E CIRCA LA CHIESA 


S 1. 


Diritti connaturali. 


I diritti connaturali alla società teocratica perfetta, ch’ è la 
cattolica, riguardano o tutti gli uomini viventi sopra la terra, 
o solo i suoi membri. 


A) I diritti connaturali rimpetto a tutti gli uomini, possono 
ridursi a’ cinque seguenti: 
I. Diritto di esistenza. — La Chiesa ha il diritto d’esiste- 


(1) Dopo aver ineditato la dignità sacerdotale, e tanti e sì preziosi 
diritti ond’è fonte al Cristiano il battesimo, meglio s’ intende, se non 
c’inganniamo, il frequente ritorno che ne’ suoi versi fa il cristiano 
Poeta al fonte ballesimale dov'egli era rinato al cielo; meglio s' in- 
tende, come nell'esiglio la più cara delle sue imaginazioni e speranze 
fosse quella di poter vincere colla gloria del sacro poema la crudezza 
de’ suoi avversari, e tornare un giorno a Firenze ed esservi coronato 
poeta presso al Battistero del suo bel S. Giovanni, in sul fonte, come 
egli dice, del mio battesmo (Par. XXV, 8 9): colla parola fonte, nome 
così umile insieme e così alto, designando il principio d' una nuova 
vena d’ispirazione, una sorgente ben altra dall'Ippocrene: fonte di veri 
e di bellezze pertinenti a regni soprannaturali; fonte, che lui rige- 
nerando dal vecchio Adamo, lo avea ispirato a rigenerar la Poesia 
dal vecchio Paganesimo. 
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re; 1° perchè è societa lecita e giusta; 2.° perchè è la società 
del genere umano sollevata all'ordine soprannaturale e com. 
piuta, largitrice all'uomo della piena verità e virtù e felicità, 
ond’ella si può dire il diritto supremo ed essenziale ; 3.° per- 
chè sovrasta in eccellenza, e soggiace come base, a tulte le 
altre società, niuna delle quali può abolirla o surrogarla ; 4° e 
perchè Dio decretò solennemente ch’ ella dovesse esistere per 
tutti i secoli. Onde tutti i diritti, l’umano e il divino, il natu- 
rale e il soprannaturale, il razionale e il politico si congiun- 
gono a darle saldezza e vita inviolabile. 

II. Diritto di riconoscimento. — Conseguenza necessaria e 
prossima del diritto d’ esistenza, che ha la Società teocratica 
perfetta, è il diritto di essere riconosciuta quale ella esiste: 
ossia il diritto che tutti gli altri uomini e tutte le altre socie- 
tà, anco la civile, riconoscano il vincolo con cui si sono stretli 
fra loro i membri di lei; lo riconoscano come un fatto giuri- 
dico, dal quale nascono diritti e obbligazioni: e trattando coi 
suoi 802), rispettino i diritti e le obbligazioni che fra loro con- 
trassero, e che costituiscono il loro stato giuridico. 

III. Diritto di libertà. — Deducesi facilmente questo di- 
ritto dai due diritti antecedenti, e richiede che nè alla società 
né ad alcuno de’ suoi membri sia posto impedimento da chic- 
chessia nell’osservanza delle loro sociali‘obbligazioni, e nell'e- 
sercizio de’ loro sociali diritti; anzi non v’abbia neppure l’at- 
tentato dell’impedimento, ove ciò non accadesse forse indiret- 
tamente per l’esercizio che altri facesse de’ diritti suoi propri. 

IV. Diritto di propagazione. — Diritto, che ha salda radice 
nella missione data alla Chiesa dal suo.divino Fondatore di 
estendersi a tutti gli uomini; nel dovere d’ ogni uomo di ap- 
partenere a lei tostochè la conosca; e nel diritto essenziale 
che tutti gli uomini hanno alla verità, alla virtù, alla felicità, di 
cui la Chiesa di Cristo tiene il magistero. 

V. Diritto di proprietà. — Inerente a tutte le società legit- 
time è tale diritto, come dimostra l’autore (Vedi nn. 798; 
446-449); nè può fallire alla Chiesa, ch’è la più legittima della 
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società, Se questo diritto possa a lei venir meno, mettendosi 
in aperta contraddizione col fine ch’ella si propone, vedremo 
quando parleremo de' diritti acquisiti. 

Ai diritti accennati, che la chiesa ha verso tutti gli uomini 
e tutte le società, rispondono i diritti che han tutti gli uomini 
e tutte le società: 1° di conoscerla ; 2° di aggregarvisi; 3° di 
proteggerla (1). 

B) Quanto poi a’ suoi membri, la Chiesa ha il diritto d’eser- 
citare liberamente i sette poteri, che abbiamo esposti; e tutti 
ì suoi membri hanno il dovere giuridico di sottostare a quel 
suo potere settemplice, da loro riconosciuto col fatto stesso 
della loro aggregazione. (Vedi nn. 766-806). 


S 2 


Diritti acquisiti. 


I diritti acquisiti nascono dall’esercizio de’ diritti connaturali, 
nascono da quel diritto della libertà relativa innata, che, come 
più sopra vedemmo, ci fa signori di tutte quelle a noi utili 
e lecite azioni che nessuno può ragionevolmente impedirci, e 
ci lascia arbitri di acquistare con esse nuovi diritti. 


(1) S'intende sempre, che il diritto di difendere e proteggere la Chiesa 
e i suoi beni è condizionato alla volontà della Chiesa, la quale è sola 
giudice competente del quando e del come la difesa, la protezione e 
l'avvocazia le possa riuscir di giovamento o di nocumento; e nes- 
suno ignora come le maggiori ingiustizie siano quasi sempre com- 
messe a nome del diritto, e certe protezioni, o non volute, o eserci- 
tate in modo non voluto, pesino più che aperta guerra. L’Alighieri che 
canta (Parad. VI, 94), 
E quando il dente Longobardo morse 
La santa Chiesa, sotto alle sue ali 
Carlo Magno, vincendo, la soccorse; 
non disconosce la generosa protezione, e pone Carlo Magno in cielo 
(XVIII, 42); ma quando grida (Purg XX, 86), Veggio in Alagna entrar 
lo fiordaliso ecc, protesta contro chi dicendosi protettore della Chiesa, 
ne è il più fiero nemico. 
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Dopo aver dimostrato che ciascuna società, generalmente par- 
lando, ha il diritto di così acquistare ogni maniera di proprietà 
e di dominio, purchè a que?’ titoli giusti che sono comuni a tulli 
eli uomini; l’Autore applica il principio alla Chiesa, e ‘conchiude 
ch’ella può acquistare qualsivoglia diritto in libera concorrenza 
cogli altri individui, e colle altre società, purchè sempre a 
titolo onesto. 

Alla dimanda poi, se questi diritti e acquisti possano venire 
in cozzo col fine della società teocratica, risponde così: 

« Il fine di una societa può aver tre relazioni coi beni tem- 
« porali: 

« 41.° può esigerli; sia che l’acquisto di essi costituisca il 
« fine della società, sia ch’essi riescano mezzi indispensabili 
« all'ottenimento del fine; 

« 2° può non rigettarli, anche quando non sono al fine 
« assolutamente necessari]; 

« 3.° finalmente può escluderli, e rigettarli del tutto. 

« Or solo in quest’ultimo caso una società qualsiasi è inetta, 
« per la sua stessa costituzione, a possedere. Tali sono quelle 
« società religiose, i cui membri si obbligano con voto pub: 
« blico a non possedere cosa alcuna civilmente. Ma tale non 
« è la società ecclesiastica generale. Laonde il suo fine non 
« esclude la facoltà d’acquistare i diritti temporali e di possedere. 

Infatti, com’egli dipoi osserva, colla parola Chiesa talvolla 
s'intende il governo della Chiesa, il complesso de’ suoi ministri, 
il Clero; e tal altra la Comunità de’ fedeli. 

Or primamente, il diritto del clero a ritrar da’ fedeli i beni 
temporali necessari alla propria sussistenza, in compenso del 
tempo ch’ egli sottrae all’ esercizio d’un’arte lucrosa che PI: 
trebbe procacciargli, non che il vitto, onesta ricchezza, gli * 
guarentito non meno dal diritto razionale teocratico, che dal di- 
vino positivo. E quantunque il clero abbia l’obbligazione morale 
di volgere a opere benefiche e pie que’ beni, che fornitigli dal 
fedeli o anco dalla libertà d’acquistare, sopravanzano al SU 
sostentamento e vivere decevole, tuttavia nessuno può metter 
le mani in que’ beni, di cui egli è giuridico possessore. 
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In secondo luogo, vi sono dei diritti e dei beni comuni a 
ogni fedele che può esercitar la carità temporale per se stesso, 
e per mezzo di altri; comuni alle diverse comunità, o anche 
a tutta la comunità de’ fedeli, che, come ogni altra libera so- 
cietà e giusta, possono acquistare. E se il popolo cristiano, di 
cui il clero è una parte, al clero affida l’amministrazione di 
quelle sostanze che addice e consacra ad opere di carità e 
di religione, egli non esce del suo diritto, come non esce di 
suo diritto il clero assumendone l’amministrazione e la dispen- 
sazione. E tali beni, in grazia dello scopo religioso e pio che 
li suggella e santifica, sono al tutto distinti dagli altri beni, 
anco da’ beni nazionali. E tale amministrazione del clero non 
contrasta nè colla natura, nè colla utilità, nè colla convenienza; 
anzi è naturale, che il popolo cristiano abbia fidanza ne’ suoi 
ministri; è utile, che beni sacrati a caritatevoli intendimenti 
abbiano maggior sicurezza e guarentigia da gente sacrata al 
divino servizio; è conveniente, che il clero col sapiente uso del 
beneficare si concili presso i fedeli maggiore autorità e af- 
fezione (1) — Vedi nn. 823-852. 


S 3. 


Sanzione de’ Diritti accennati. 


* I. Alla difesa de’ diritti connaturali della Chiesa verso tutti 
gli uomini, e segnatamente al diritto di esistere, che è il diritto 





(1) Nel cerchio delle anime, alle quali Dante fa purgare i vestigi 
dell'antica avarizia, malediconsi tutte rapacità, aperte e occulte, che 
pongono mano negli averi della famiglia, della patria, del santuario 
e della comunità de’ fedeli. Acam, che sottrae e nasconde una parte 
delle spoglie di Gerico sacre a Dio; Eliodoro, che tenta spogliare il 
tempio di Gerusalemme e rapire i depositi delle vedove e de’ pupilli; 
Anania e Saffira, che menzogneri riserbano a sè porzione del prezzo 
de’ beni promessi alla Chiesa, suonano nelle grida noilurne de’ peni- 
tenti. E di mezzo alla notte, par che sorgano tre grandi ombre a. 
vendicar novellamente quelle ingiustizie: Giosuè guerriero, Onia pon- 
lefice, Pietro apostolo (Vedi Purg. XX, 100-117). 
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essenziale, la cui lesione è essenziale ingiuria, apparterrebbe 


quella forza che abbiam veduto in generale sancire i diritti con 


naturali d’ogni uomo, e della quale s’è già esposto l’ordinato 
esercizio. 

Ma qui fa d’uopo aggiungere coll’ Autore, che il dirilfo in 
essenza, del quale parliamo, è diritto di natura tutta indivi 
duale, è posseduto dall'uomo come individuo dell’umana specie, 
e però la facolta di difenderlo colla forza è propria di ciascun 
uomo, di ciascun cristiano cattolico. La forza che sancisce e 


questo e gli altri connaturali diritti della Chiesa verso tutti gli 


uomini, non viene adoperata propriamente dal governo eccle- 
siastico; no, ma dai membri della Chiesa. Il governo ecclesia. 
stico ha una missione pacifica, quella di santificare; e in quan 
t'egli possiede il potere didattico e il potere erdinativo, spetta 
a lui lo ammaestrare e dirigere i membri della Chiesa nell'e- 
sercizio più santo e più efficace de’ propri loro diritti, e quindi 
anco nella difesa de’ proprj loro diritti essenziali (Vedi nn. 779, 
779-813). 

II. Non si può dire altrettanto de’ diritti della Chiesa verso 
i suoi membri: qui la sanzione non è mai forzosa, ma sempre 
ed essenzialmente pacifica. Perocchè, laddove i diritti che ha 
la Chiesa verso tutti gli uomini son quelli che la fanno esi- 
stere e le mantengono la potenza d’operare, onde la loro difesa 


è la difesa della propria esistenza e attività, la quale talora può 


richieder la forza; i diritti invece, che ha il governo ecclesia. 
stico verso i suoi membri, tendono tutti e unicamente alla san 
tificazione di questi, nè mai l'altrui santificazione s’ottiene per 
forza. La sanzione adunque, che il governo della Chiesa può 
usare a mantenere i diritti ch’egli esercita verso i membri della 
società a cui presiede, si riduce ai due poteri: 4° di peci- 
tenziare; e 2.° di privare de’ beni ecclesiastici i renitenti (Vedi 
nn. 840-822). 

III. La sanzione poi de’ diritti acquisiti dalla Chiesa, è quella 
stessa, che difende e mantiene i diritti della medesima natura 
(proprietà e dominio) a favore di tutti gli altri uomini. E qui 








487 
merita attenzione la sorte che corsero e che possono correre 
que’ diritti, esaminata dall’Autore colla facella della ragione e 
della storia (Vedi nn. 853-864). 


ARTICOLO IIL 
EPILOGO E CONCLUSIONE. 


Con parole tolte or letteralmente, or quasi letteralmente dal 
Rosmini (nn. 964-967), raccoglieremo le cose dette, e chiu- 
deremo così. 

Il lume della ragione, l’essere, la verità primitiva, informa 
la specie umana, e insieme unifica gl’individui, i quali, quasi 
pecchie aggomitolate intorno a quella che volgarmente si chiama 
loro regina, in sì fatta luce essenziale si tengono affissi im- 
mobilmente. E dalla luce scende a tutti uguale il diritto, uguale 
l'obbligazione, identica la virtù morale, identico il bene, che è 
compimento della stessa virtù. Onde, posto che più uomini si 
conoscano fra loro, non può negarsi l’esistenza di una società 
naturale del genere umano, e quindi l’esistenza di un Diritto 
cosmopolitico. 

Che se gli uomini usano del lume della ragione a intendere 
che dee avervi un Autore (il che fanno ben tosto, mossi da un 
cotale istinto intellettivo), allora sentono che quella lor natu- 
rale società è dipendente dal Creatore, cioè che il 1oro vincolo 
sociale è condizionato a un vincolo signorile, che li assoggetta 
tutti al primo degli esseri. 

Ma qualora giungano altresì a vedere, che l'essere lucente 
alle loro menti e manifestativo di tutte le cose è quello stesso 
che è in Dio (benchè in Dio, e non in essi, e’ sia Dio), allora 
vengono nel pensiero sublime, a cui giunsero le più grandi 
menti del paganesimo, che l’uomo e Dio hanno un bene co- 
mune, e quindi una comune società, uf jam universus hic mun- 
dus una civitas communis deorum atque hominum existimanda 
sit, come scrisse Cicerone (De Leg. I, VII). E nondimeno non 
poteano vedere i gentili, che questa era non più che un leg- 
gero abbozzo della società che Iddio volea stringere cogli uo- 
mini mediante il Cristo. 
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Su questo abbozzo di società universale e teocratica, il Crea- 
tere medesimo, quasi artefice peritissimo, andò tirando linee e 
pennellate maestre, che furono le verità salutari rivelate di 
tempo in tempo agli uomini: e finalmente incarnò l’opera esi- 
mia, e la finì quando il Verbo divino 

Carcar si volle della nostra salma. 
Allora fu compiuta la società invisibile degli spiriti rappresen- 
tata dalla società visibile, detta Chiesa militante. 

La Chiesa universale adunque non si può confondere colla 
società naturale del genere umano, più di quello che si possa 
confondere il disegno di una casa sopra la carta tracciato, colla 
casa già eretta dalle fondamenta tutta di pietre massicce e ben 
commesse. E tuttavia la Chiesa di Cristo dicesi universale an- 
che per questo, che le prime sue linee sono già tirate dalla 
natura negli animi umani, e tutto il genere umano ella invila 
a sè, per dargli quella perfezione di cui esso ha l’idea, e a cui 
tende col più secreto e intimo voto, siccome a compimento 
del suo fine. 

Che se cercasi l’indole della Chiesa, essa è SOCIETÀ FAMI. 
GLIARE NELL’ ORDINE SOPRANNATURALE. Società fam: 
gliare, perchè si mette in essere a modo e titolo di genera 
zione, che è quel fatto, onde una persona comunica altrui la 
propria natura. Società d’ordine soprannaturale, perchè questa 
generazione, vera origine della teocratica società, è quella eterna 
del Verbo, con aggiuntovi l’innesto degli altri uomini in lui; i 
quali, per sì fatta mistica unione, partecipano della divina € 
umana natura di Cristo, e quindi altresì, adottivamente della 
filiazione di lui. 

Mediante questa società dunque il Creatore divenne padre 
degli uomini; e la Chiesa non è se non se la famiglia di Dio. 
In essa vha un potere assoluto, ma non despotico; simile 2 
quello che è nella famiglia naturale. Rappresentativo e dele- 
gato è il suo governo esteriore relativamente al Governatore 
invisibile, ma esso è proprio relativamente agli uomini gover 
nati, Il fine di lei è doppio: nella mente di Dio, è la propria 
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gloria nella felicità suprema de’ sozj; nella mente degli uomini, 
è la gloria divina nella massima affettuosa servitù che possano 
prestare a Dio. Società singolare è questa, a cui son base la 
signoria, il diritto e la benevolenza a un tempo, che s’accol- 
gono nel suo Capo divino, il quale vuol la massima servitù, 
perchè è la massima giustizia in sè, e perchè ne’ suoi effetti 
è la massima felicità di coloro che la prestano. Società, che 
avendo a scopo il bene sommo ed unicamente vero, è la su- 
prema di tutte le società, è quella che tutte le altre società 
rende moralmente possibili, rende giuste. 

Di che consegue, che la Chiesa universale contiene nel suo 
seno il principio educativo e ordinatore del genere umano. Essa 
è eletta a raccogliere gli uomini sbrancati, formandone un solo 
corpo ordinatissimo, E allorquando di tutta l’umana specie, se- 
condo le promesse di Cristo, sarà fatto un solo ovile con un 
solo Pastore, allora l’opera della creazione sarà consumata, 
la destinazione della stirpe adamitica sopra la terra sarà rag- 
giunta; l'umanità intera sarà oggimai quella citta felice, di cui 
profetò Zaccaria, Et vocabitur Jerusalem civitas veritatis (Zach. 
VIII,3). 
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NESSO 


DELLE ESPOSTE DOTTRINE DEONTOLOGICHE 


CON QUELLE CHE RESTANO A ESPORSI 





Sosteremo un istante per tornare lo sguardo su non picciolo 
tratto di via lasciatoci addietro, e poi trarre innanzi senza svolte 
nel breve tratto che ancor ci rimane. 

Abbiamo detto, la Deontologia trattare della perfezione degli 
enti; spartirsi quindi in tante scienze, quanti son gli enti per- 
fettibili; e ciascuna di tali scienze offrire tre parti che espon- 
gono : 1.° l’archetipo o il fine dell'ente che si prende a consi- 
derare ; 2° le azioni idonee ad attuar quell’archetipo e ottenere 
quel fine; 3° i mezzi, coi quali si appara l’arte di tali azioni 
(Vedi pag. 198-596). 

Lasciando poi da un lato gli altri enti, di cui può ragionare 
in sua ampiezza la Deontologia, abbiam circoscritto la nostra 
attenzione all'uomo, il cui perfezionamento a nessuno è lecito 
ignorare o porre in non cale, ciascuno dovendolo adempiere 
in se stesso. E dell’umana Deontologia abbiamo toccato, quanto 
meglio sapemmo, le due prime parti, così nell’ Etica o nella 
scienza de’ doveri, come in quella de’ diritti. 

Quantunque il descrivere appuntino 1° uomo perfetto quale 
archetipo, sia, come fu detto, non possibile a umana filosofia, 
pur noi potemmo accertare dell’uomo il fine, e la dignità che 
gli viene da quello; potemmo vedere la legge morale, che a 
lui scende, severa e benefica a un tempo, per le vie dell'essere 
ideale, e lui nobilita e sublima infinitamente non men coll’im- 
porgli doveri altissimi, che con largheggiargli diritti preziosi, € 
sempre, e in tutto, chiamandolo a Giustizia, sola radice di Fe- 
licità. Nè, dopo fermato il fine della Giustizia, ci riusciva difl- 
cile divisare le azioni richieste al perfezionamento dell'uomo ; 
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e conchiudere che tutte le sue facoltà di operare personali e 
acquisite, tutti i suoi diritti, debbono nel loro esercizio alla 
Giustizia essere intesi, o dalla Giustizia governati. 

Or, seguitando il nostro Autore, ci rimane a svolgere la dot- 
trina de’ mezzi acconci all’acquisto delle azioni giuste e per- 
fettrici dell’ uomo: dottrina che piglia il nome di Ascetica, di 
Pedagogia, d’Economia, di Politica, di Cosmopolitica, secondo 
che l’uomo la applichi a se stesso, o ad allri umani individui, o 
alla famiglia, o alla nazione, o al genere umano. E noi, per non 
lasciare in tronco l’esposizione del Rosminiano sistema, faremo 
un cenno di queste scienze; ma con quella rapidità che ci è 
imposta dal volume ormai eccedente i prescritti confini. 
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ASCETICA 


« L’Ascetica non può fare una scienza separata dall’ Etica, 
« perchè argomento dell’Etica è 1’ obbligazione morale e la 
« virtù, non solo nei loro concetti universali, ma anche ne’ loro 
« atti più speciali; ed è manifesto che i mezzi e gli aiuti alla 
« virtù sono materia d’obbligazione per l’uomo, e il procac- 
« ciarseli e l’usarli convenevolmente sono atti virtuosi, a cui 
« certe virtù si riferiscono » (4). 

E a noi basterà qui avere accennato l’indole generale di que- 
sta scienza e richiamare i leggitori a quel volume Rosminiano 
che è intitolato Ascetica, nel quale si può anche vedere una 
bella prefazione che vien divisando le varie parti dell'Ascetica, 
e assegnando a ciascheduna il proprio uffizio (2). 





(4) Sistema filosofico, n. 243. 

(2) Si statuivano fin dai primi secoli della cattolica Chiesa certe case 
e luoghi, dove i cristiani si ritirassero e s’occupassero tutti nelle più 
sante spirituali azioni. Questi luoghi dicevansi Asceteria (’Aommuipia da 
darei, mi esercito), ossia luoghi da esercizj; e il cristiano che vi si eser- 
citava dicevasi asceta, ossia esercitantesi, o atleta spirituale, perchè 
a quella guisa che gli antichi atleti facevano esercitazioni di corpo, i 
cavalieri di Dio esercitavano le forze del loro spirito. Tale è l’origine 
del nome Ascetica, scienza d’un arte, che per quanto sia in generale 
disconosciuta o anco derisa, pure è necessaria a qualunque uomo vo- 
glia attingere quella morale perfezione, che solo per atti ed eserciz) 
s'acquista. Ne conoscevano ed estimavano il pregio ben più di noi Ì 
nostri padri: basti l'esempio dell’Alighieri, la cui Cantica del Purga- 
torio si può dire un compiuto trattato d’ascetica la più pura e su- 
blime, 





PEDAGOGIA 


La Pedagogia ragiona dell’arte di educare l’uomo. E siccome 
l’uomo viene educato in parte da se stesso, in parte dalla so- 
cietà domestica, e da’ maestri che suppliscono e cooperano 
all’ufficio de’ genitori; in parte dall’efficacia che su lui esercita 
la società civile ov’ei nacque e crebbe, e in parte da quella che 
csercita sopra di lui la società teocratica ; così questa scienza 
comprende i trattati: dell'educazione di se stesso ; dell’educa- 
zione domestica e della magistrale: dell'educazione civile, e 
dell'educazione ecclesiastica ; ai quali sarebbe da aggiungere, 
secondo l’Autore, un trattato di splendido argomento, quello de/- 
l'educazione provvidenziale, che discorrerebbe i modi, co’ quali 
Iddio ordinando e disponendo gli avvenimenti educò il genere 
umano e lo educa di continuo insieme cogli individui stessi (4). 
E ciascuno di questi trattati naturalmente déviderebbesi in tre 
parti, potendo l’uomo e nella sua parte morale, e nella intellet- 
tuale e nella fisica ricevere educazione (2). 


ARTICOLO I. 
UNITÀ, ARMONIA, GRADUAZIONE DELL'EDUCAZIONE. 


Ma la prima regola dell’umana educazione, anzi it principio 
supremo di quest’arte nobilissima, reputa il nostro Autore, che 
sia l'Unità ; reputa errore perniciosissimo il credere, che l’edu- 
cazione fisica, e la intellettuale, e la morale siano tre cose di- 
sgiunte e indipendenti. Chè uno è il bene umano, in cui deve 


(1) A comporre questo novo fraltato dell'Educazione provvidenziale 
potrebbesi togliere l’ ispirazione, e l'esempio, e non poca materia, da 
parecchi tratti delle opere di A. Rosmini. Oltre a molti passi della 
Teodicea, merita d’essere considerato in questo riguardo l’urticolo V. 
del Capitolo Il. nel Libro III. della Coscienza, pag. 247-254. 

(2) Vedi Sistema filosofico, nn. 244-245. 
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riposar le sue mire e industrie l’arte pedagogica, e questo è 
il bene morale; onde una educazione intellettuale, o fisica, 
stronca dalla morale, non può dirsi umana, come non può dirsi 
che una pianta nata a dar frutti saporosi abbia sua educazione 
dalle sollecitudini rivolte soltanto a farla fiorire e ornarsi di 
foglie vivaci. Ministre e mezzi siano adunque all'educazione mo- 
rale, la fisica e la intellettiva; per modo che niuna abilità 
corporale, niuna dote intellettiva si nutra nell’allievo, senza flet- 
terla e ordinarla alla sua moral perfezione; niuna percezione € 
conoscenza si risvegli, senza che le risponda un’ affezione; € 
niuna affezione si commova, senza che le s’imprima la prontezza 
e il vigore di correre ordinatamente alla benefica azione (1). 


II. E seguace naturale dell’unità sarà l'armonia, a cui l’edu- 
catore si studierà di comporre le diverse potenze del suo alunno. 
gli oggetti varii dell'insegnamento, le cose insegnate colla pra- 
tica della vita, e anco la molteplice scola che l’ alunno può 
aver da differenti persone. 

4.° ‘Tutto l’yomo deve abbracciare l’educazione, tutte le 
sue potenze, quelle del senso, dell’intelletto, della volontà e de’ 
conseguenti affetti, per temperare il suo animo a bella e forte 
armonia, per assettarlo in quel felice equilibrio di forze, che 
tanto giova a dare agilità e spigliatezza nel cammino verso il 
perfezionamento. Una potenza che sproporzionatamente vigo- 
reggi in paragone delle altre, può recar turbamento non piccolo; 
massime se si tratti di potenze sensitive e corporee, che nu- 
trite e accarezzate più dell’intelligenza, sgagliardano l’uomo € 
lo vilificano (2). 





(1) Vedi Sistema filosofico, nn. 244-246. 

(2) Se si vedessero cogli occhi dell'intelletto certe persone, in cui 
la gente suole ammirare e celebrare una parziale facoltà corporea 0 
intellettiva che sola, in mezzo all’intorpidimento e al sonno di tutle 
le morali facoltà, raggiunse un insolito grado di svolgimento, comò 
p. es. i gladiatori antichi, presti a uccidere un bue con una sola percos 
sa, e insieme a divorarselo tra poco, esse apparirebbero come altret- 
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2.° Recare ad armonia gli oggetti dell’insegnamento è opera 
più che mai necessaria, ma di certo non facile, segnatamente 
in quei tempi in cui il giovanetto è astretto a occupar l’intel- 
letto non solo in molteplici studi e diparatissimi, ma anco ad 
esercitarsi nello studio e nell’ammirazione e imitazione d’ im- 
magini e sentenze affatto contrarie. Prendasi a esempio lo stu- 
dio contemporaneo de’ classici scrittori pagani, e delle cristiane 
verità. Tituba, come nota il N. A., tituba il giovinetto coll’a- 
nimo diviso fra il precettore che gl’interpreta i classici antichi, 
e il precettore che in altra ora gli spiega con santi precetti il 
catechismo ; e nel suo cuore discendono due elementi etero- 
genei, irreconciliabili, o meglio, due germi consegnati a un 
terreno ferace perchè si disvolgano e maturino al sopravvenir 
di favorevoli occasioni, e tendano a sottrarsi l'umore e isteri- . 
lirsi a vicenda. Quale dei due germi avrà occasione di più pre- 
coce e più potente sviluppamento ? il germe cristiano, sicchè 
col vigore delle poste radici vada a vincere la male semenza 
che gli cresce da lato ? o il germe pagano, sicchè strugga e 
spenga colle avide e tenaci papille la semenza buona, ma troppo 
tarda a mettere e debole troppo ? 0 pure, mantenendo una 
tenue vita, rimarrannosi l’uno dall'altro ammorbati e invaniti? 
Qui non è luogo da trattare un’ardua questione; ma certo è, 
che fino a tanto che non si trovi modo d'’interpretare e spie- 
gare i classici antichi siccome fedeli e ammirabili cercatori e 
dipintori della natura, ma ad un tempo scemi e monchi di quel 
più ammirando e desiderabile senso del soprannaturale, che 
quasi compie e consacra la natura e la rende ministra divina 
al perfezionamento morale dell’ uomo, educazione una e armo- 
nica e intera non è a sperare (4). 





tanti mostri della umanità. In tale sembianza apparivano all’Alighieri 
nell’Inferno i giganti, onde esclama (XXXI, 39): 
Natura certo, quanto lasciò l’arte 
Di sì fatti animali, assai fè bene. 
(4) Vedi il Saggio dell'Autore sull’Unità dell'Educazione (Opuscoli fi- 
losofici, Milano, 1827, pag. 283 e segg). 
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3.° Del manco e dell’intrinseco vizio che offende l’educa- 
zione allorchè dal precetto discordano gli esempj e le opere 
del precettore, son piene le carte ab antico. Ma per essere stata 
ripetuta, s'è fatta men utile, o non anzi più necessaria ad at- 
tendersi e recarsi in pratica questa verità, che così sovente 
s’arresta al sommo del labbro? Non perdoni l’educatore a sol- 
lecitudini e sacrifici per istillar sin da’ primi anni nel suo disce- 
polo le idee di giustizia e di moralità, porgendogli preclari 
esempj di virtù e di sapienza, e gli esempj altrui confermi col. 
l'esempio vivo di sè. Guai a’ pargoli, che vengono contristati e 
percossi dalla vista di esempj immorali! Da un solo di questi 
talora ha origine la mala riuscita, che gli uomini, e gli. stessi 
educatori, reputano a tutt’altra cagione. 

4.° Dovendo poi esser molti, come vedemmo, gli educatori, 
chi non vede la necessità dell’armonica intelligenza, del vicen- 
devole spirito pacifico e conciliativo che dee rannodarli fra 
loro, se non vogliono che riesca bugiarda e ipocrita, discorde 
e inimichevole, una intera generazione? Che potrebbe mai aspet- 
tarsi da una società, in cui la lingua de’ genitori sonasse can- 
zonatura delle lezioni del maestro, e quella del maestro s'atteg- 
giasse a flagello delle istituzioni civili, la lingua del magistrato 
fosse saetta ai mbòniti del sacerdote, e quella del sacerdote 
tingesse di veleno la pubblica fonte della civile autorità? 


III. Nè l’armonia potrà ottenersi intera e perfetta, se l’inse- 
gnamento educativo non tenga quella ordinata graduazione, che 
accompagna ì passi della sempre armonica e operosa natura; 
senza antevenire i naturali svolgimenti che son proprj di cia 
scuna età, e senza lasciarli oziosamente trapassare. E poichè 
sin da’ primi istanti la natura è occupata a destar cogli a0- 
conci stimoli della percezione il bambino dal letargo in cui 
sembra immerso nel venire alla luce, e provocarlo alla vita 
intellettiva; così da que’ primi istanti deve cominciare, né p9- 
scia mai interrompersi l’educazione dell’uomo. 

Intorno a questo primo tempo, notevoli ci sembrano le se- 
guenti parole del Nostro: 
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« Io congetturo, che il momento nel quale l'intelligenza si 
« apre alle sue operazioni sia segnato dal primo riso del fan- 
: ciullo. Con questa ineffabile espressione della sua gioja egli 
« pare, che il bambino saluti l'alba del giorno che a lui tra- 
« luce. L'anima sua ragionevole rallegrasi della verità, che ri- 
« trova e a sè stringe quasi di slancio. Ah! che il primo atto 
«+ dell’intendimento deve pur essere all’anima umana un grande 
« istante, un istante solenne, il sentimento d’una nova vita ed 
« immensa, la scoperta della propria immortalità! È egli pos- 
« sibile che un avvenimento così stupendo e sì repente del 
« bambino (quantunque l’adulto non possa formarsene alcuna 
« idea) non si manifesti al di fuori con segni di esuberante 
« letizia? Avete dunque ragione voi, o madri, che aspettate 
« con sì gran desiderio, che provocate, che accogliete con sì 
« gran tremito de’ vostri visceri il primo sorridere dei vostri 
« figliuoli. Ah! voi solo siete le interpreti veritiere di quella 
« prima parola infantile, che in forma di riso si espande sulle 
« labbra e negli occhi e in tutto il volto di quel piccolo es- 
« sere intelligente; voi sole ne intendete il mistero; intendete 
« ch'egli da quell’ora vi conosce e vi parla, e voi, primo 0g- 
« getto dell’intelligenza umana, sapete voi sole rispondere a 
« quel linguaggio d’amore, e rendervi, quasi direi, imagine e 
« tipo della verità che è intelligibile e che luce per sè me- 
« desima » (4). 





(1) Vedi il libro intitolato « Del supremo principio della Metodica » 
(opera postuma, Torino 1857) n. 123 — L’Autore qui aggiunge un te- 
stimonio di Mad. Necker di Saussure tratto dal suo bel libro dell’Edu- 
cazione progressiva, e conchiude notando l’ incomparabile verso di 
Virgilio : 

Incipe, parve puer, RISU cognoscere matrem: 
verso che tocca le ultime altezze del bello naturale, e i confini di quel 
soprannaturale, nelle cui altezze spaziavasi il Manzoni quando chie- 
deva al divino Spirito: 
Spira de' nostri bamboli 
Nell’ ineffabil RISO; 
FiLosoria Rosminiana Vol. II. 32 
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ARTICOLO II. 


VARJ ORDINI D'INTELLEZIONE. 


Ma la legge della gradazione imposta all’arte pedagogica 
chiede qualche parola di più. 

L'uomo, abbiam veduto nella Logica, passa dall’uno all’al- 
tro ordine di riflessione; e il punto di partenza, e ciascuno 
de’ passaggi nel cammino intellettivo, è un fatto rilevante e 
capace di gravi conseguenze. Il punto di partenza, o il primo 
gradino, è la percezione intellettiva, di cui abbiamo veduto 
testè l’indizio nel sorriso del fanciullo alla madre, e il fine 
della grande scala è tutto l’essere. 

L’educatore pertanto dovrà suscitare nel bambino frequenti 
percezioni, con le quali sempre più s’apprendano gli esseri. Nè 
dimenticherà avervi più di essere negli enti intellettivi che nei 
sensitivi, più in questi che negli insensitivi, più negli enti or- 
dinati che ne’ disordinati, e quindi rinvenirsi più copia d’essere 
in quegli enti che più risplendono di bellezza. E sarà bene, che 
tutti gli organi che ne sono capaci, diano gli ordinati senti- 
menti ai quali risponde la percezione intellettiva. Di che si vede 
la necessità di educare la parte animale, acciocchè il fonda- 
mental sentimento e tutti gli organi siano presti e vigorosi al- 
l’atto del sentire e del percepire. 

Tuttavia la percezione non è se non il primo passo. E dalla 
percezione l’educatore dee condurre il bambino a una prima 
riflessione (seconda intellezione) sopra ciò che ha percepito; 
deve assicurarsi, che a questa riflessione è pervenuto, e con- 
fortarlo perchè il suo sentimento e la sua volontà sperimenti e 
assapori l’ente o gli enti, che sono oggetto di questa prima 





e il Tommaseo quando chiudeva un inno latino al Calazanzio con dire: 
O frina Lux et unica, 
Nostris RENIDE filiis; 
e sopra tutto l’Alighieri quando nel sorriso di Beatrice sempre più 
vivo al salir d’ogni sfera, raffigurava la crescente luce intellettuale 
e amorosa che gli pioveva nell’anima. 
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riflessione; dee sopra tutto argomentarsi di porger materia e 
impulso acciocchè questi primi sentimenti e voleri si effondano 
e si raffforzino nelle operazioni. 

Dal primo ordine, in cui e sentimento e volontà poterono 
sufficentemente dispiegarsi, passera l’educatore al secondo or- 
dine d’intellezioni, e quivi ripeterà le prove fatte nel primo, 
badando che quanto più il fanciullo s’avanza nell’intendere e 
nel riflettere, la libertà divien più potente e adulta, e ch'egli 
deve aiutarla e dirigerla sì che fin da’ suoi primi atti si stringa 
con gagliardì e sinceri nodi al bene morale, meta di tutte le 
sue fatiche, di tutti i suoi accorgimenti affettuosi. 

Egli è merito, non unico in vero, ma non piccolo, di A. 
Rosmini, l’aver disvelato agli educatori la serie di questi or- 
dini ascendenti d’intellezione; l’aver còlto il supremo principio 
della Metodica, che sta nel rappresentare al fanciullo prima- 
mente gli oggetti che appartengono al primo ordine, poi gli 
oggetti che appartengono all'ordine secondo, e così di seguito; 
l'aver segnato approssimativamente i teinpi dell'età infantile, 
secondo i quali la serie di quegli ordini si distribuisce; e l’a- 
vere deltato norme di sapiente amore per non lasciar trascor- 
rer nessuno di que’ tempi senza cavarne il massimo frutto nella 
educazione fisica, intellettuale e sopra tutto morale. 

Nelle prime sei settimane che corrono innanzi allo spuntare 
del riso, da lui chiamate la prima età, egli inclina a credere 
che le sensazioni del bambino non abbiano ancora a compa- 
gna l'operazione dell’intendimento; in mezzo all’aria esterna e 
agli stimoli che dappertutto il circondano e premono, il bambino 
le occuperebbe in disviticchiarsi dal sonno in cui il sentimento 
è interno e tutto in sè raggomitolato, e in passare a poco a 
poco allo stato di veglia perfetta, dispiegando e ponendo in 
comunicazione cogli oggetti esterni la convolta attività sensi- 
tiva, e dando principio e regola a quell’alterno movimento del 
sistema nervoso, che gli dee continuare per tutta la vita (Vedi 
Metodica, n. 123). 

La seconda età, iniziata dal riso, e accompagnata dalle in- 
\ellezioni di prim'ordine, continuerebbesi fino al principiar del 
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linguaggio, cioè sin presso all'anno secondo. Primo passo della 
facoltà conoscitiva sembra esser quello, che reca l’uomo a per- 
cepir cose animate. E già il bambolo sorridente percepisce l’a- 
nima della madre nel suo volto, e tosto nelle altre cose tutte 
cerca del pari la vita e l’anima; sicchè è da credere che ben 
tardi giunga a persuadersi a pieno di questa gran meraviglia, 
che esistano degli enti inanimati. Età festiva e gioconda è 
questa, e aprentesi prima alle volizioni affettive, a cui l'A. as- 
segna lo spazio di circa sei mesi, e poi anco alle appreziatite; 
età splendida per ammirazione del bello, e per disinteresse. È 
dee giovarsene l’educatore, riempiendo per tempo l’animo del © 
bambino di quella benevolenza, alla quale è formato da natura: 
benevolenza che nasce spontanea in mezzo alla gioia, ma gioia 
non subitanea e procellosa, bensì abituale e serena (1). 

« Al secondo ordine d’intellezioni il bambino apprende a 
« parlare; al terzo ordine, il nome di Dio, che gli suona al 
« l’orecchio, lo rende gia accorto non solo dell’esistenza di lui, 
« distinta da quella della natura, ma in Dio stesso egli pone 
« l'intelligenza e la bontà che ha cominciato a conoscere nella 
« madre, un’intelligenza e bontà assoluta, a cui egli può già 
« dare un’ammirazione e benevolenza infinita, la quale si cangia 
« ben tosto in adorazione, s’egli viene aiutato da una reli- 
« giosa istruzione. 

« Al terz’ordine egli apprende, che la madre ha una volonta. 
« E al quarto, egli trasporta la volontà della madre in Dio; € 
« come la sua benevolenza lo inclina ad accordare e piegare 
« la volontà propria a quella della madre, così lo inclina ad 
« accordarla e piegarla a quella di Dio » (Metodica, n. 350). 

Merita una grande attenzione il quarto ordine pei novi prit- 





(4) Vedi Melodica, nn 4533, 155, 141, 142. — Questa è l'età, in cui 
Dante si diletta di vagheggiare 
L'anima semplicetta, che sa nulla, 
Salvo che messa da lieto Fattore 
Volentier torna a ciò che la trastulla. 
(Purg. XVI, 88) 
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cipj morali, il cui lume si disasconde e brilla dinanzi al fan- 
ciullino: essi possono formularsi ne’ due seguenti: 

« 1.° L’accordo della propria volontà con quella degli altri 
« esseri intelligenti, si dee preferire a tutte le altre soddisfazioni; 

e 2.° Se v'ha collisione, si dee sacrificare ogni altra sod- 
« disfazione per mantenere l’accordo della propria colle altrui 
« volonta. 

« Tutti due questi principj racchiudono un gran passo, che 
« fa il bambino nel campo della moralità. Il primo è notevole 
« pel nobile sentimento ond’egli s’accorge, che in un accordo 
« della sua coll’altrui volontà deve stare il sommo bene, a cui 
« tutti gli altri beni devono cedere. Il secondo è pure oltre- 
« modo notabile per l’elemento del sacrificio, che s’introduce 
« nell'ordine morale; e della virtù della fortezza necessaria a 
« compirlo (4). 

Ormai, il savio educatore, o meglio la saggia madre, nel suo 
fanciullo, arrivato a sì alto punto, può spandere i semi che frut- 
tifichino un giorno le virtù più generose, se la torbida piova 
degli esempj difformi dai precetti non venga a soffocarli. Non 
ignorava le disposizioni della buona natura del fanciullo, e ìn- 
sieme la ruinosa efficacia de’ pravi costumi l’Alighieri allorchè 
diceva (Parad. XXVII, 124) 

Ben fiorisce negli uomini il volere; 
Ma la pioggia continova converte 
In bozzacchioni le susine vere. — 





(1) Metodica, n. 328. — Non v'è cura dall’ educatore meglio spesa, 
che quella di far penetrare nell’alunno sì fatti principj. Essi traspor- 
tano il fanciullo dal mondo suggettivo all’oggettivo, dall’'/o o dal sè 
Slesso all’ oggetto, alla legge, al dovere, in cui solo si radica la virtù 
verace e permanente. Tutti gli altri stimoli, dell'onore e dell’ infamia, 
del premio e del castigo ecc. (sui quali troppo spesso s’insiste par- 
zialmente) son tutte ragioni soggettive e manchevoli. Quando venisse 
una età miseranda e il giovane dovesse trovarsi per isventura in mezzo 
a una società dove si onora il vizio e si spregia la virtù, dove il cieco 
polere s'esercitasse 

Calcando i buoni e sollevando î pravi, 
quegli stimoli, suli, più presto che benefici, sarebbero malefici. 
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Da quanto fu detto si raccoglie, che l’educazione dec prima 
con opportuni ingegni e stimoli condur l’uomo, mediante i sensi 
esterni, a ordinate e progredienti intellettive operazioni, le quali, 
ne’ successivi sviluppi, sempre più dai sensi esterni si rendono 


libere e spigliate; onde l'educazione fisica, che deve prevalere © 
PIg 


nel primo tempo della vita, dee restringersi 0, meglio, modi. 
ficarsi negli anni seguenti, in cui l’educazione intellettuale deve 
sempre più rinfrancare fl discepolo nell’esercizio della mente e 
del cuore, gelosamente custoditi dal faticoso tumulto e dallo 
spensierato svago de’ mobili sensi. 

Non è poi a pretendere, s’intende da sè, che queste progres- 


sive intellezioni e riflessioni siano sempre totali, che cioè l'in- 
tellezione dell'ordine seguente abbracci e raggruppi tutto ciò 


che s’acchiude nella intellezione e riflessione dell'ordine ante 
riore. Basta ch’ella raccolga la sostanza, ossia la parte migliore 
delle cognizioni dell'ordine precedente, intorno alla quale già 
per se stesse a poco a poco si dispongono e s’adagiano tulle 
le altre parti, per salire insieme con quella all'ordine supe- 
riore. Il forte sta in determinare quale sia questa parte migliore 
e sostanziale; ella risiede sempre là dove più v'è di entità, e 
ivi è più d’entità, ove è più di morale bontà e bellezza, 0 di 
ciò che alla bontà morale s’avvicina e conduce. 


ARTICOLO IIL 


EDUCAZIONE DOMESTICA, CIVILE E TEOCRATIOCA. 


I. L’educazione domestica piglia sue norme da’ reciproci uf: 
fici e dalle leggi del coniugale e del parentale consorzio, € 
dal fine della domestica società, di cui abbiamo parlato. 

E chiaro è primamente, che il capo di famiglia, nelle cui 
mani sta raccolta la patria potestà, deve essere egli stesso già 
educato, se deve educare altrui; non discordano tra loro i con- 
cetti di genitore e di educatore, e chi ben guardi, all'atto del 
gignere è debita continuazione l'atto dell’educere o educare. 

Dovrà egli educare i membri della propria famiglia da prima 
con quelle cure che richiederebbe un uomo qualsiasi, che fino 


.-- se si “Ms - 
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da’ primi istanti di sua esistenza gli venisse dalla Provvidenza 
affidato; e di poi educarli non pur come membri della fami- 
glia, ma eziandio quali membri della società civile e teocratica, 
a cui appartengono ; e l'educazione attemperare in modo, che 
i figliuoli adempiano tutti i doveri che dalla triplice società 
sono loro imposti. Non si rinserri egli mai in quel tirannico 
egoismo che fa della propria persona, o della propria famiglia 
l’idolo e il fine supremo ed unico, e i figliuoli rende stranieri a 
tutto ciò ch'è più la delle domestiche pareti : vizio tanto più 
grave, quanto più abbondevole d°agi e ricchezze è la famiglia, e 
quanto più i figliuoli son chiamati a giovar de’loro benefizi la 
nazione e il genere umano. 

Gli uffizj differenti, che nella società coniugale vedemmo 
assegnati da natura all'uomo e alla donna, insegnano poi ab- 
bastanza, quanta parte di educazione vendichi a sè natural- 
mente ne’ primi anni il cuor della madre, e quanta parte di 
vero chiuda in sè quel detto, che l’uomo si forma sulle ginoc- 
chia materne. Povera quella madre, che, senza gravi ragioni, 
fura a se stessa il sorriso del suo bambolino, e lascia che quel 
primo soave raggio di luce intellettiva si rifletta sul volto di 
donna mercenaria (1). 





(1) Son pur belli i versi di Cesare Arici nel classico poemetto della 
Pastorizia, là dove punge si falte madri coll’esempio della cura che 
l’agnella tien della propria prole (Lib. IV): 

Non però fia che l'agna a la sua prole 
Disattenta non badi, o le ricusi 
Anco le poppe, ed il crudele imiti 
E snaturato delle madri esempio: 
Che, perchè intatta a voluttà si serbi 
Del sen la colma nitidezza, il latte 
Negano ai figli del materno petto. 
Ed è per ciò, se disprezzati e vili 
Fra poveri tugurj în rozze lane 
Crescono avvolti; e il gel li offende, e il sole 
Arde ne’ solchi abbandonati, e gridano 
Ne’ penetrali indarno all’ indiscreta 
Mercenaria nodrice, a cui la messe 
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II. L'educazione civile, oltre por mente, come ogni altra, alle 
tre parti, fisica, intellettuale e morale, dee rinnalzare e perfe- 
zionar l’educazione individuale e domestica, non mai però con- 
trastarla o contristarla. Vana anch’ella e tirannica è la preten- 
sione d’inghiottir l'elemento individuale e domestico; e sempre 
arreca guai e scissure famigliari, spesso radici di fazioni e di 
guerre civili. 

Molti sono i mezzi, di cui può usare la società civile a un°or- 
dinata educazione; e principali fra loro l’istruzione, i pubblici 
divertimenti, e l’esempio. 

4° Ottimo è il compartir l’ istruzione in quella pienezza di 
verità, a cui sempre i membri della società, almeno in loro 
maggior numero, segretamente aspirano; e quindi procacciar 
ch’ella sia altresì morale e religiosa. Meglio dell’accumular gua- 
rentigie sopra guarentigie di formole esteriormente legali, torna 
concentrar la mira nella suprema e sola infallibile guarentigia, 
nella vigile e sapiente elezione degli istruttori; assecurandosi 
di loro idoneità al sublime magistero di chi dee con tranquilla 
e assennata parola far discendere la verità dalle altezze dell’in- 
telletto ne’ penetrali del cuore e della volontà; e a loro, quanto 
più grave si possa, imponendo il carico della responsabilità. 
Massimo beneficio di governo educatore è poi il recidere ogni 
speranza di sedere a scranna nell’insegnamento agli ignoranti 
e agli empj; a coloro che invece del vitale nutrimento della 





Preme lungi nel campo;-ed alla madre 
Gridano ancor, che non gli ascolta; e i molli 
Sonni prolunga ne’ palagi accolta; 

E în lieti ozj si vive, e se medesma 
Tenta alle danze libere ed al canto. 
Ma quel vitale umor, che nedrimento 
Formò natura ai pargoletti infanti, 
Costretto a rifluir per li negati 

Aditi al sangue, vendica l’oltraggio ; 
E di punture armato e d'aspre doglie, 
Assidera le membra, e ne scommette 
E piega l’ossa, o mal prolende i nervi. 
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sapienza porgono sazievoli chicche e liquor soporifero, o il sa- 
pere porgono in tazze avvelenate. 

E ministra benefica all’ istruzione de’ popoli può farsi la 
stampa dal governo civile ben protetta e difesa, ben frenata e 
addirizzata. I freni, perchè ella non trascorra a infrangere i 
legami della carità cittadina, o a rompere guerra alla onestà e 
alla religione, par che più utilmente le verrebbero in gene- 
rale dalle leggi repressive, che non dalle preventive, le quali 
potrebbero riserbarsi pei soli già provati colpevoli, contro cui 
la società ha il diritto di premunirsi e difendersi (1). E queste 
e altre norme educatrici della stampa, cioè e di chi stampa e 
di chi legge, potranno vedersi nella Filosofia del Diritto (II, 
nn. 2407-2122). 

2.° Quanto ai pubblici divertimenti, essi dovrebbero esser 
volti a ringagliardir la salute e le forze delle membra, non 
lasciando tuitavia di pascere l’intelligenza, e il sentimento della 
bellezza morale, e la coscienza del nazionale decoro. Al che 
si prestebbero opportuni i giochi ginnastici: i quali con la 
mostra di franchi ardimenti e di ardue bravure fan sentire al- 
l’uomo d’esser nato alla piena signoria sulla materia, fan sentire 
un cotale rimasuglio d’un’antica eccellenza; e colle armoniche e 
avvisate movenze e pòse della persona tutta intesa ad un fine, 
offrono alle arti non pochi tipi di bellezza severa; e di nazio- 
nali e di religiosi fatti possono rendersi liete e confortevoli 





(1) Agli scrittori segnatamente che trattano delle cose civili e po- 
litiche, e scrivono coll’intendimento di provvedere a urgenti bisogni 
della civil società (p. es. coll’intento di chiarire un concetto che può 
guidare i deputati a ben giudicar d’una legge) il modo preventivo, tar- 
dando la pubblicazione anche solo di qualche giorno, può recar gran 
rammarico e danno. Che sarebbe poi se il ritardo si prolungasse a 
mesi e anni, come avveniva in tempi che noi ricordiamo? Egli è anco 
per questo, che in que’ tempi noi vedemmo gli scrittori abbandonare 
i belli e gravi argomenti, e l’Italia essere inondata di poesie e di prose 
arcadiche, la cui gelida e annacquata cultura le faceva impunemente e 
tosto leggibili almeno nelle accademie. 
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commemoraziòni. È noto come a tali usi volgessero sapiente- 
mente le ginnastiche prove i nostri maggiori; è noto come 
Romolo nell’istituire i giochi ginnici volle che fossero sacri a 
Conso, Dio del consiglio, e Consuali si chiamassero. Chi rimira 
con senno filosofico i marmi del Museo Pio-Clementino che 
rappresentano corse circensi, può intendere quanto altamente 
il principio intellettivo si associasse a que’ giochi, osservando 
come un genio alato vien dato a ogni corridore, e come i genj 
stessi divini, invece degli uomini mortali, guidano i carri (1). 
Con tale senno li avea mirati A. Rosmini, il quale, ispirato da 
quella vista di valentia antica, scrisse, ancor giovane, un Saggio 
sui divertimenti pubblici, che dopo la sua morte fu inserito nella 
Filosofia della Politica (Milano, 1854). Ivi egli, tocco di com- 
passione per la fiacchezza delle degeneri stirpi della sua età, 
discorre l’origine, il progresso e lo scadimento della ginnastica, 
e desideroso di rinfondere negli uomini le semispente forze fisiche 
per meglio poi avvigorirli nelle forze morali, conforta principi 
e governi a ripigliare quei mal dismessi esercizj, promettendo 
che, saviamente guidati, essi « 1° rinforzerebbero la salute; 
« 2° non pur darebbero soldati più robusti, ma sarebbero una 
« cotal preparazione al servizio militare, per la quale si sce- 
« merebbe il numero necessario de’ soldati, e si porrebbe negli 
« spiriti un inclinamento volontario alla milizia; 3° si por- 
« rebbe alcun equilibrio tra lo sviluppo dello spirito, e quello 
« del corpo, e le loro mutue forze », 





(1) L’Alighieri cresciuto a tempi, in cui gli esercizj di lotte e di 
giostre, di cacce e di danze figurate, erano frequenti, e avvezzo a ri- 
guardarli collo spirito meditativo, ne trae più volte argomento alle 
sue similitudini e descrizioni. Ricorda esercizj ginnastici e militari 
nell’Inf. (XVI, 22-24, XXII, 41-12) e nel Purg. (XXV, 94-97, XXXII, 19-25); 
rammenta caccie, oltrechè nel sogno d'Ugolino, e nel corno di Nem- 
brotto, nell’/nf. (XIII, 112-114, XVII, 127-133), e nel Parad. (XIX, 34-30); 
descrive danze, oltrechè nel Paradiso terrestre, quasi in ogni sfera 
celeste. 
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3.° Quel poi, che s'è detto dell’esempio nell’educazione in- 
dividuale, dee valere ancor più nella educazione pubblica, ove 
il malo esempio acquista forza più intensa, più rapida e più 
esiziale, perchè move da persone più largamente autorevoli, 
e fra la moltitudine a guisa di contagio immedicabile si pro- 
paga; onde ben di cotali esempi disse Cicerone: Quod EXEM- 
PLO fit, id etiam JIURE fieri putant (Fam. A. 8). Il buono 
esempio della società civile s’estende, secondo il nostro Au- 
tore, alla giustizia e alla sapienza di tutte le sue leggi, di tutti 
i decreti; all'applicazione incorrotta, vigilante e universale delle 
medesime; e alla vita de’ magistrati e de’ pubblici ufficiali, in- 
temerata, e adorna della luce che raggia dalla pubblica e dalla 
privata virtù insieme congiunte. 


III. L'educazione feocratica è opera principale della società 
teocratica .perfetta, la quale e col magistero della parola, e 
coll’efficacia de’ carismi sacramentali, e coll’esempio della evan- 
gelica virtù de’ suoi membri e massime de’ suoi Pastori, dee 
venire educando i fedeli in tutte le loro età e condizioni, dal 
primo all’estremo giorno di loro vita. Questa opera eccelsa può 
esser tuttavia grandemente aiutata dalla società domestica, e 
dalla civile. Anzi, ove le dette società non cospirino alacre- 
mente in tale aiulo, la società teocratica non può riuscir pie- 
namente al suo fine; e dopo aver dato i primi e più rilevanti 
passi nell’ educazione e santificazione de’ suoi membri, è co- 
stretta a piangere sulle spirituali rovine di non pochi de’ suoi 
figli. Le società domestiche e civili d’ Europa sono composte 
in gran parte d’uomini soprannaturali, cioè d’uomini battezzati; 
e però non possono trovare quell’appagamento a cui sono chia- 
mate, se non se nell'ordine soprannaturale compiutamente pos- 
seduto. Vedemmo che la società teocratica perfetta non vuole 
nè uccidere nè mutilare la domestica o la civile; ella vuole, 
dee volere, non può non volere altro bene che questo: amicar 
l’una coll’altra, e l'una e l’altra amicare con Cristo, cioè col- 
l’Amico dell'umanità, con Colui che solo può farle entrambe 
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durature e felici. Non disconoscano le due società naturali l’in- 


tendimento e il fine della società soprannaturale, se non vo- 
gliono essere da Cristo disconosciute (4). 





(4) Dante, parlando della Chiesa di Cristo, diceva a tulti i baltez- 
zati (Parad. V, 82): 
Non fate come agnel, che lascia tl latte 
Della sua madre, e semplice e lascivo 
Seco medesmo a suo piacer comballe. 
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ICONOMIA 


« L'Iconomia tratta del governo della famiglia, ne indica la 

« costituzione, ed espone le leggi reali, e, quasi direi, mecca- 
« niche, del suo movimento sia verso la perfezione, sia a ri- 
« troso di questa, leggi che nascono dalla sua naturale costi- 
tuzione » (Sist. Filos. n. 247). 
Della costituzione naturale della famiglia abbiamo parlato trat- 
tando della società domestica; abbiam veduto com’ella nasce 
dalla unione perfetta e piena de’ due coniugi, la quale poi per 
mezzo de’ figliuoli, sue propagini, germoglia e fiorisce nel suo 
proprio seno la società parentale. 

I mezzi che conducono a perfezionare la società domestica 
sono quelli che provvedono a secondare e soddisfare le natu- 
rali inclinazioni diverse, le ragionevoli necessità, i diversi do- 
veri, che abbiamo esposto, de’ var) suoi membri, e ad accre- 
scere e affinar quell'amore, sopra cui ella è fondata. Laonde 
prima legge sarà il fuggir tutto quello che può rallentare e 
rompere i nodi soavi dell'’amor degli sposi e de’ figli; la fedeltà 
coniugale severamente mantenuta, e il vicendevole soppor- 
tarsi e compatirsi negli inevitabili difetti; l'ordine e la dipen» 
denza non forzata, ma spontanea e affettuosa. 

Non è però, che la dipendenza dei figli debba essere sempre 
uguale, o a meglio dire, sempre ugualmente esercitata; ella 
dovrà temperarsi da’ genitori nelle successive età del figlio, a 
misura che egli svolge le sue attività, e si rende atto a ope- 
rare di propria virtù; anzi, con una sapiente istruzione ed edu- 
cazione dovrà il padre studiarsi di accelerare il tempo in cui 
il figliuolo possa operare con quella libertà, di cui’sente ‘il va- 
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lore e il pregio, e che è cagione di molti beni, quando sia 
circondata da un'affettuosa vigilanza de’ parenti, o di chi tiene 
le veci loro (4). 

Che i figli siano educati all'ombra delle pareti domestiche, 
è sempre cosa la più desiderevole; per quanto ben condotti,i 
collegj son da aversi come istituzioni di supplemento all’edu- 
cazione famigliare quando gravi ragioni non la consentono: non 
altrimenti, diremmo, che gli ospitali, istituiti a bene di coloro 
a cui riesce non comportevole o troppo grave lo spendio ri- 
chiesto a risanare. 

AI buono andamento e progresso della famiglia si addomanda 
altresì un congruo patrimonio, senza il quale i bisogni della 
famiglia non vengono appagati, di che poi, collo scontento, ir- 





(4) Intorno al tempo in cui il fanciullo debba, secondo ragione, es: 
sere lasciato in propria balia, e intorno all'età maggiorenne fissa dalle 
varie legislazioni, è a vedere un bel ragionamento dell’ A. nel 4° vo- 
lume della Filosofia del Diritto, nn. 637-749. Ivi, a mostrar la differenza 
che passa tra l'avere in signoria le persone, e l'avere in proprietà le 
cose, egli usa d’una similitudine che ci par notevole (n. 658). « 1] pos- 
sedimento e la custodia di una cosa irrazionale, e quello di un indi- 
viduo umano tuttavia bambino, può rassomigliarsi al possedimento 
ed alla custodia di due vasi aperti, l'uno pien di monete d’oro o di 
altrettale materia, e l’altro pien di liquore spiritosissimo. Que’ due 
vasi son dal proprietario egualmente tenuti e custoditi. Ma s’egli dopo 
alcuni giorni li trae dall'armadio dove chiusi a chiave li serba, ecco 
il primo offrirsegli ancor pieno, il secondo invece rasciutto, non perchè 
gliel votasse qualche ladroncello secretamente, ma perchè il liquore se 
n’è volato via da se stesso. Così avviene de’due possessi: posseggonsi 
stabilmente le cose materiali, ma non si lascia possedere per sempre la 
persona umana, di natura tutta spirituale, e fugge invisibile dalle mani |. 
del possessore; non è già che alcuno la furi, ma vassene ella mede- 
sima con le ali dalla sua propria natura concessele, vassene un po 
alla volta, come appunto il liquore sp:ritoso, nè il proprietario ha ra- 
gion di lagnarsene ». — E la similitudine, oltre che a' figli di famiglia, 
potrebbe applicarsi a que’ popoli, che bambini e posseduti da tutore 
straniero, sentono a poco a poco crescere il vigore intellettuale e mo- 
rale, e con esso maturarsi l’ora della libertà. 
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rompe un cumulo di sciagure, e sovente la rovina della fa- 
miglia. Abbiamo altrove toccato dell’ equilibrio tra il numero 
delle persone che compongono la famiglia, e i mezzi di sosten- 
tarla e mantenerla. Questo equilibrio di certo non verrà otte- 
nuto, senza prima inculcar la santità e la dignità del matri- 
monio, senza infondere la persuasione ch’esso non è opera del 
cieco talento, ma sì di spirito intellettivo; ch’esso trae seco 
gravissime conseguenze e pesi e obblighi d'ogni maniera, onde 
i contraenti debbono stringerlo contenendo la fretta e gli ar- 
dori impazienti della passione e dell'istinto : al che possono es- 
sere sempre aiutati da quella grazia, che nella società teocratica 
perfetta deriva da Cristo santificatore del matrimonio. 

A proposito de’ pericoli di subitaneo squilibrio nelle fortune 
famigliari, degnissimo argomento di studio sarebbe il prudente 
e giusto assegnamento della dote alle figlie uscenti di casa vivo 
ancora il padre, e l’equa c ragionevole partizione della eredità 
tra la prole, vogliam dire, così tra il primogenito e gli altri 
figliuoli, come tra le figliuole rimanenti in famiglia alla morte 
del padre: nel quale studio si dovrebbe tener ragione de’ varj 
tempi, e de’ varj bisogni tanto reali quanto  fittizj, delle 
opinioni, de’ costumi, delle leggi ecc.: tutte cose, alle quali il 
Rosmini richiama la mente de’ lettori là dove tratta della suc- 
cessione de’ figliuoli e delle figliuole per testamento (1). — 
Vedi Filos. del Dir. I, nn. 1294-1333. 

Comechè poi i servi di casa, tolti da fuori o anco in casa 
cresciuti, non entrino veramente a costituir la società dome- 
stica, e sia un errore degli antichi il comprender sotto il nome 
di famiglia anco gli schiavi, e conseguenza di quell'errore il 





(1) Vede già l’Alighieri lo squilibrio delle famiglie de'suoi tempi, ca- 
gionato dalle nozze premature, e dalle doti disorbitanti, suggerite e 
Quasi rese necessarie da voluttà impaziente e da lusso avaro, e quindi 
così descrive l’invidiabile età dell’avolo Cacciaguida (Parad. XV, 105): 

Non faceva, nascendo, ancor paura 
La figlia al padre; chè tl tempo e la dote 
Non fuggian quinci e quindi la misura. 
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trattar, come parecchi fanno, d'una società erile ne’ trattati 
della società famigliare; pure il savio e pacifico reggimento 
de’ servi, e la provvida e ordinata distribuzione de’ loro uffizj, 
e quel mite senso d’umanità, che non potendoli trattar come 
soc) della famiglia, pur li tratta come socj de’ padroni nella 
naturale e soprannaturale società del genere umano, vuolsi 
aver come aiuto non lieve al prosperamento della famiglia e 
all'educazione più compita di tutti i suoi membri. 
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POLITICA 


« La Politica è la scienza dell’arte del governo civile. Si 
« devono distinguere le scienze politiche particolari dalla filoso- 
« fia della Politica. Ciascuna di quelle tratta d’un elemento o 
« d’uno dei mezzi con cui si governa la società civile; ma 
<« questa cerca le ultime ragioni dell’arte. 

A) Le ultime ragioni dell’arte sono per l'Autore i criterj 
politici, cioè quelle regole supreme che insegnano a rilevare 
il vero valore di tutti i mezzi, di tutti gli spedienti a cui l’uomo 
di stato ricorre nel governo della società civile. 

B) Trovati poi i sommi criterj, che sono le ultime ragioni 
di quest'arte e costituiscono la filosofia civile, rimane a farne 
l'applicazione, rilevando effettivamente con essi il vero valore 
rispettivo di tutti i mezzi politici che dalle particolari scienze 
politiche ci vengono offerti (Vedi Sist. Filos. nn. 252, 255, 259). 


A) Il nostro filosofo prende a considerar la società civile 
quasi un corpo che si dee sospingere verso un termine, e spar- 
lisce i criter) politici in quattro classi, secondochè essi ci ven- 
gono dal considerare: 

I il termine, a cui si deve sospingere il corpo sociale; 
II o la natura del corpo medesimo; 
II[ o le leggi del suo movimento; 
IV o in fine le forze acconce a spingerlo innanzi (nn. 254 
e sgg.). 
I. 
Prima classe di criterj politici. 

La filosofia della Politica deve adunque anzi tutto investigare 

qual sia il fine, verso il quale deve moversi incessantemente 


la società civile; e la investigazione conduce l’ A. a riporlo 
FiLosoria Rosminiana Vol, Il. II 
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nella pubblica prosperità che, come da causa, procede dalla 
giustizia e dalla concordia de’ cittadini. 

Indi i criter) tratti dal fine del civile consorzio egli riduce 
a questi due: 

4° « Rivolgere il governo a mantenere e roborare quella 
forza prevalente a cui s’appoggia l’esistenza della società » 0 
più brevemente «a tener cura della sostanza, senza aver troppa 
sollecitudine degli accidenti » (41). 

2° « Rivolgere il governo a fare che i cittadini ottengano 
la prosperità temporale non disgiunta dalla moralità » ossia 
«a fare che la prosperità produca il bene proprio della natura 
umana, di solo il quale l’uomo si appaga » ; stantechè solo 
i cittadini appagati son tranquilli e concordi (Vedi Sist. Filos. 
pn. 255). 

E qui meritano considerazione la forza prevalente o la s0- 
stanza del corpo sociale, e l’appagamento de’ suoi membri; cose 
di cui a lungo ragiona l’A., e che qui non possono avere se 
non se un cenno fuggevole. 

La detta forza prevalente cangia secondo le diverse eta che 
percorre lo stato civile. Ella risulta dal complesso di tutte le 
forze fisiche intellettuali e morali ; e solo allorchè queste ultime 
imprimano il proprio carattere nelle fisiche e nelle intellettuali, 
hassi una vera unità e prevalenza di forze; chè altrimenti le 
intellettuali e le fisiche si sparpagliano e si dissipano, e presto 
scadono e finalmente periscono. 

Del resto in ogni società si possono considerare quattro età. 
La prima è occupata in dar l’ esistenza alla società, e quindi 
mira alla sostanza e non agli accidenti. La seconda trapassa 
dalla considerazione della sostanza a quella degli accidenti, 
senza tuttavia perder di mira la sostanza ; e questa è l’età della 
pienezza, della grandezza della vita sociale. La terza è quella 
“rc lai a tl be 

(1) La sentenza di Tacito: Apud Romanos vis imperii valet; INANIA 


transmittuntur, ci fa veder ben conosciuto questo criterio da’ nostri 
padri già reggitori del mondo. 
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che s’attiene agli accidenti, perdendo di mira la sostanza; età 
di leggerezza, di scadimento e di corruzione. La quarta final- 
mente si applica, direm così, agli accidenti degli accidenti, e 
però alle frivolezze, dimenticando affatto la sostanza della società 
e ogni altro suo vero pregio accidentale, e questa è l’ eta in 
cui lo stato civile va soggetto a grandi scosse e turbolenze, ed 
anco a rovina (1). — Vedi l’operetta: « Della sommaria cagione, 
per la quale stanno o rovinano le umane società » (Cap. VII). 

Nel corso degli avvenimenti sociali è anco a distinguere: 
1.° il tempo in cui la forza prevalente, e quindi la sostanza 
della società si faceva consistere nella forza fisica, 2.° il tempo 
che la faceva consistere nella prudenza e nell’astuzia; forze 
che quando non posano sopra la verità e la giustizia, non 
bastano al pieno ben essere della società, testimone la sto- 
ria; onde viene 3.° il tempo in cui si riconosce la necessità 
de’ principj morali, senza i quali la forza e l’astuzia manomet- 
terebbero e strazierebbero quanto vi ha di più sacro e invio- 
labile nella civil società. Ben nota l’A., che, passando dalle 
norme della forza a quelle dell’avvedimento, e dalle arti del- 
l'avvedimento ai principj della giustizia e della cristiana re- 
ligione, si passa continuamente da una forza meno solida in 
se stessa ad una più solida, da una men vera ad una più vera, 





(41) Allora si giunge sino a volgere in ridicolo la sosfanza bene 
amata dagli antichi, e si chiama rusticità la loro virtù severa. Allora 
ì poeti, che esprimono sempre lo stato della società, come osserva 
l'A., cantano come cantò Ovidio, non senza presunzione, ma pur senza 
pudore (De A. A. 424): 

Prisca juvent alios; ego me nunc denique natum 
Gratulor; haec aetas moribus apia meis. 

Non quia nunc terrae lentum subducitur aurum, 
Lectaque diverso littore concha venit; 

Non quia decrescunt defosso marmore montes; 
Nec quia coeruleae mole fugantur aquae. 

Sed quia cultus adest; nec nostros mansit in annos 
Rusticitas, préscis illa superstes quis. 
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da una più esterna ad una più interna (4). Ed egli crede fer- 
mamente, dovere avvenire un simiglievole moto nella stessa 
dottrina della giustizia; doversi cioè passare, quando che sia, 
da un diritto esterno e parziale ad un diritto perfetto, ossia 
dal diritto alla morale presa in tutta la sua distesa; doversi 
un dì riporre la suprema forza sociale nella VIRTÙ praticata 
senza limitazione. E, malgrado della maraviglia o del sorriso 
ch’egli s’aspetta da molti di quelli che l’ascoltano, egli non du- 
bita, che nello stesso Cristianesimo converrà ricercar finalmente 
ciò che vi ha di più massiccio, di più compiuto e più intimo 
per fondare in esso la tranquillità e il buono stato de’ popoli; 
e che tutto questo sarà un ravvicinarsi e un ridursi al catto- 
licismo (Vedi Ivi, cap. XVI). 

Quanto all’appagamento, distingue l’A. lo stato piacetole, 
lo stato di appagamento, e quello di felicità. 

a) Lo stato piacevole egli trova nell’uomo anche prima che 
si svolgano le facoltà intellettive. 

b) Ma dice non poter trovarsi lo stato di appagamento 
nell'uomo, se non a condizione che sia avvenuto in lui un certo 
grado d’intellettuale sviluppo; e i diversi modi e gradi dell’ap- 
pagamento andar di pari collo stesso svolgersi delle intellettive 
potenze. Perocchè l’appagamento suppone un soddisfatto biso- 
gno, e il giudizio con cui l’uomo dichiara a se stesso che il 
suo bisogno è soddisfatto. E siccome i bisogni possono essere 





(4) Il forte può sempre temere che sorga un più forte di lui; può 
sempre temere l’astuto, che altri sia per vincerlo in astuzia; e noi 
vedemmo in tempi non lontani prima la forza e poi l'accortezza s0- 
verchiata da forza e accortezza maggiore. Ma l’uom giusto non può 
temere uom più giusto di lui, chè già con questo timore egli fareb- 
besi ingiusto. Del resto, il Conte Guido di Montefeltro dichiara nel 
l'Inferno dantesco la sua politica già passata al secondo stadio, col 
quelle parole (XXVII, 73): 

Mentre che forma fui d’ossa e di polpe 
Che la madre mi dié, l'opere mie 
Non furon LEONINE, ma di VOLPE; 
l'arte detta macchiavellica, è ben più antica del Machiavelli. 
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diversi e successivi, così è pure dell’appagamento; e dacchè tutti 
i bisogni si possono ridurre ai fisici, intellettuali e morali, però 
havvi il fisico, l’intellettuale e il morale appagamento. 

c) Finalmente lo stato di felicità suppone un ultimo grado 
d’intellettuale sviluppo, onde l’uomo si solleva alla conoscenza 
e al desiderio dell’assoluto bene, altissimo oggetto di tutti i 
possibili desider) dell’essere intelligente (1). 

Finchè l’uomo non è soddisfatto e appagato in questi suoi 
desiderj, non potrà avere mai pace; e la società quindi non 
sarà perfettamente tranquilla e sicura finchè non abbia otte- 
nuta la felicità, al conseguimento della quale debbono rivol- 
gersi tutte le cure e tutti gli sforzi del buon governo (Vedi 
l’opera intitolata La Società e il suo fine, Lib. VI, Cap. I. 


II. 
Seconda classe di criterj politici, 


Hassi questa seconda classe, come dicemmo, dal considerare 
la natura del corpo sociale. 

La Filosofia della Politica, investigata la natura della società 
civile e la sua natural costruzione, ne deduce questa regola: 
« Quella politica che avvicina la società civile alla sua costruzion 
naturale e regolare è buona, quella che ne l’allontana è cat- 
tiva. » La natural costruzione della società civile risulta dai 





(4) Questo oggetto è quello di cui parla Virgilio a Dante che sta 
per entrare nel Paradiso terrestre (Purg. XXVII, 115): 
Quel dolce pome, che per tanti rami 
Cercando va la cura de’ mortali, 
Oggi porrà in pace le tue fami; 
dove i molti rami ben significano i successivi beni, pe’ quali il cuore 
umano trapassa di appagamento in pagamento non più che momen- 
taneo; e le molte fami, che altri polrebbe credere posto in grazia 
della rima, ci sembra plurale acconcio a esprimere la moltiplicità e 
insaziabilità de’ desiderj, finchè s’arrestano alle cose finite, e non si 
riducono all'uno terminando nel Bene assoluto: moltiplicità espressa 
nel grido del Profeta a Dio: Sitivit în te anima mea: quam MULTI- 
PLICITER tibi CARO mea! 
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cinque gia veduti equilibrj; 1°) fra la popolazione e la ricchezza; 
2°) fra la ricchezza e il potere; 3°) fra il poter civile e la forza 
materiale; 4° fra il poter civile e militare e la scienza; 5°) fra 
la scienza e la virtù. I criterj politici di questa classe si as- 
sommano in questa formola: « Tutti i mezzi politici che avvici- 
nano la società civile ai cinque equilibr) sopra indicati sono 
buoni, quelli che ne l’allontanano sono cattivi » (Vedi Sistema 
Filosofico n. 256). 

Non ci indugeremo su questi equilibrj, di cui s'è parlato al. 
trove, e solo ricorderemo la definizione, che l’A. ci. porge della 
ricchezza. 

La ricchezza presa in un senso alquanto largo, a suo giu- 
dizio, è formata: 4° da quelle cose materiali che sono atte a 
soddisfare un bisogno, o a procurare un piacere; e 2° da quelle 
cose spirituali (scienza e virtù) che possono accrescerci le dette 
cose materiali, quando per ottenerle si esige una qualche spesa 
o travaglio, o in somma qualche perdita di altra cosa, che a loro 
assegna il prezzo naturale e le rende atte ad essere mutate, 
comperate, vendute. 

Una stretta definizione della ricchezza, tale che determini l’og- 
getto dell'Economia trattata con metodo rigoroso di scienza, 
sarebbe, a suo credere, la seguente: « Quegli oggetti materiali, 
« che sopravanzano alla sussistenza propria, e che possono es- 
« sere usati ne’ propri piaceri, o adoperati alla sussistenza € 
« ai bisogni altrui ». Nella qual definizione 1° si determina in 
qualche modo dove incomincia quello che si chiama abbondanza: 
2° s’inchiude l’idea della possibilità attuale d'usar ciò che 80- 
verchia alla sussistenza: il quale uso deve o apportar piaceri 2 
sè, o consistere nel cambio con altre cose, sicchè quel sover- 
chio possa essere oggetto dell’altrui affezione (Vedi il Saggio 
sulla definizione della Ricchezza). 
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III. 


Terza classe di crilerj politici. 


La terza classe dei detti criterj) sorge dal considerare le /eggi 
del movimento. 

« La Filosofia della Politica deve considerare nella storia le 
« leggi, secondo le quali si muovono le società civili; pensiero 
« dovuto a Giovanbattista Vico, che potè indicarlo, non isvol- 
« gerlo a sufficienza, per la profondità delle meditazioni che si 
« richiede a colorirlo e incarnarlo, mediante sagaci osserva- 
« zioni sulle diverse trasformazioni ch'ebbe a provare ciascun 
« popolo della terra. Quindi altri criterj politici, che si riducono 
« a questa formola: «i mezzi politici, che stanno in armonia 
« colle leggi del movimento naturale delle società civili, sono 
« buoni; gli altri, come contrarj alla natura, sono cattivi » 
(Vedi Sist. Filos. n. 257). 

Notevoli, anche per la storia e l’etnografia, qui ci pajono le 
osservazioni dell’Autore. quanto al trapassar che fanno le nazioni 
d’uno in altro appagamento, e quanto al diverso tratto di cam- 
mino che percorrono nella civiltà sospinte da leggi costanti. 

Quanto all’appagamento, la società civile dapprima tende 
alla sua propria esistenza, e in questa si appaga. Poscia tende 
alla potenza, cioè ad estendere il suo dominio, a signoreggiare 
altra gerate, e questo è l’età delle imprese e delle guerre colle 
loro inevitabili conseguenze. Aspira in terzo luogo alle ricchezze, 
che vengono dal dominio e dalla signoria sulle altre nazioni. 
E finalmente è allettata e vinta dal godimento de’ piaceri, che 
per le ricchezze si possono procacciare. Ciascuna di queste ten- 
denze può trasmodare; e quindi ciascuna può essere fonte di 
mali sociali gravissimi, e anche della rovina delle società. As- 
seguìto poi il desiderato bene della potenza o della ricchezza 
o del piacere, succede l’appagamento. Ma questo non è dura- 
bile; ciò che prima appagava la volontà, dopo qualche tempo 
non l’appaga più: allora la società dà un passo avanti in sua 
via; la volontà collettiva va in traccia del suo appagamento in 
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altro bene; il primo ha perduto a’ suoi occhi quel pregio che 
immaginazione e speranza gli prestavano anzichè ne fossero sa- 
tolle e sgannate. Instabilità, che dimostra come niuno de’ quattro 
beni, ne’ quali secondo le diverse età si spera rinvenire piena 
contentezza, è atto ad apportarla agli uomini (1). Vedi La So- 
cietà e il suo fine Lib. III 

Quanto al tratto di cammino che percorrono nella civiltà 
le diverse nazioni e società sparse per la terra, esse non 
si trovano quasi mai in loro avanzamento nello stesso punto; 
alcune avranno appena l’esistenza, quando altre saranno nella 
seconda o nella terza, ed altre forse nell’ultima loro età, od 
anche nel tempo di loro scadimento. 

La ragione di questo dipende primamente dalla dispersione 
degli uomini sulla faccia del globo. La culla del quale fu l’oriente; 
e di là i popoli, grandemente cresciuti, si diffusero sotto la 
scorta di capitani e di avventurieri, quali verso occidente, quali 
a mezzodì, quali a settentrione; ed è a supporsi che ciascun 
gruppo o schiera fosse formata da famiglie e da individui, che 
per natura e per domestiche istituzioni recavano con sè le stesse 
abitudini, gli stessi istinti, modificandoli poi secondo il clima, 
e secondo i mezzi diversi usati a procacciarsi la sussistenza, 
e anche secondo le diverse abitudini e istituzioni d’altri popoli, 
co’ quali si scontrarono, si frammischiarono e si confusero. Quelli 
pertanto, che vennero nelle regioni settentrionali doveano, e 





(1) Questo parziale appagamento è ancor più difficile a durare ne' 
popoli cristiani, che negli antichi, perchè essendo, colì’ elemento so- 
prannaturale, entrato in essi un elemento infinito, vengono a ricevere 
un non so che d'infinità, onde si spiega come i rivolgimenti delle 
medesime nazioni sieno tanto più ampj e tremendi degli antichi; ne può 
far fede la Rivoluzione francese, di cui nulla si trova di somigliante 
nell'antichità. Ma se l’ordine soprannaturale abusato fa più terribili le 
scosse dei popoli, dallo stesso ordine, a cui sinceramente si ritorni, 
vengono più facili i mezzi e gli spedienti a ricomporli: e in ciò s'av- 
vera la sentenza scritturale che dice: Cristo aver fatte sanabdili le 
nazioni. 
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pel clima e pei mezzi più scarsi di sussistenza, durare a lungo 
nello stato di società quasi infantile: quelli invece, che abita- 
rono le fertili regioni del mezzodì passarono ben presto dall’e- 
sistenza sociale alle età successive infino a quella di godimento, 
dimorando assai breve tempo nelle due età di mezzo; ed è per 
questo che le nazioni del settentrione si rovesciavano ancor 
barbare sopra il mezzodì, che dormiva il sonno degl’infingardi, 
guazzando nelle ricchezze e nelle delizie. 
« Ma se in generale i popoli del settentrione son riserbati 
dalla Provvidenza a dominare sui meridionali, per la singolar 
legge, che questi si sviluppano più rapidamente di quelli e 
però si trovano sempre nell’età sociale della decadenza o della 
vecchiaja quando quelli son nell’età della gioventù o della 
virilità; tuttavia deve notarsi la gran differenza che passa fra 
i settentrionali dell’est e quelli dell'ovest. La linea che per- 
corre incessantemente l’ incivilimento è quella del nord-ovest; 
« i popoli settentrionali dell’est hanno dato sempre segni di 
« fortezza, senza svestire la nativa loro barbarie. Ciò si deve 
« forse attribuire all’essersi i primi costituiti in governi civili, 
« quando i popoli del nord-est hanno conservato le consuetu- 
« dini della società domestica, vivendo divisi in tribù o sia in 
« grandi famiglie (1). Vedi La Società e il suo fine, Lib. III, 
Cap. VI, VII : 

Del resto, cura speciale dell'Autore è l’esaminare que’ due 
sistemi politici, a cui si possono ridurre tutti gli altri: l’uno, 
detto della resistenza, l’altro del movimento: l'uno, proprio in 
generale di quegli uomini pacifici, i quali, stranieri alle teorie 
politiche, null'altro bramano che non venire sturbati nel modo 
di vita da loro seguìto, nè disagiati nelle loro domestiche abi. 
tudini, e sempre hanno il cuore piuttosto chiuso dalla paura 


(4) Queste, aggiunte ad altre considerazioni politiche, mossero A. 
Rosmini a predir senza esitazione l'ingrandimento e il primato ger- 
manico, e poco men ch’europeo, della Prussia, trent'anni prima che 
noi lo vedessimo compiuto. 
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de’ mali, che non aperto alla speranza de’ beni; l’altro, proprio 
di teorizzatori e di scrittori, peccanti in generale per soverchio 
di astrazione, o d’uomini irrequieti e biechi e studiosi di novità 
qualunque ella sia. Sua cura speciale è il disascondere il manco 
e l’eccesso dell’uno e dell’altro sistema; il mostrar lo scam- 
bio che fassi del progresso nel bene con un progresso in ge- 
nere; dell’idea di progresso con quella di movimento qualunque, 
sia per innanzi o per indietro, per diritto o per traverso, in 
danza ordinata, o cozzando l’un nell'altro colle teste sino a 
spaccarsi le cervella. Altra distinzione, su cui egli insiste, è 
quella tra ’1 movimento dell'umanità nello sviluppo intellettivo 
e nelle corrispondenti forme esterne della società, e il movi- 
mento morale ed eudemonico: dove, esposta la teoria del cir- 
colo, o del regresso periodico, di Giov. Batt. Vico, egli mostra 
di opinare, che l'umanità, sostenuta dal Cristianesimo, si mova, 
quanto agli sviluppi intellettivi e sociali, «per una spirale, le 
cui rivoluzioni sempre più si allarghino, per modo che il suo 
movimento cominci al centro, e si continui in ispire del con- 
tinuo maggiori, senza potersi assegnare al loro ampliamento 
alcun limite necessario » (Vedi Libro IV, Cap. XV e segg.) — 

Appresso alle quali considerazioni, e a un largo esame della 
capacità de’ desiderj umani satisfatta e non satisfatta, viene a 
conchiudere; che il sistema d’un savio governo non può esser 
nè quello del solo movimento, nè quello della sola resistenza, 
ma deve esser misto, cioè volto a promuovere il movimento 
naturale e legittimo dell'umanità, e impedire, per quanto sta 
in lui, il movimento non naturale e illegittimo; véòlto in somma 
a ottenere quel vero appagamento degli animi, ch’ è pur la regola 
onde si possa discernere qual sia natural movimento o non 
naturale. 

A mantener sempre vegeta e operosa la società, il governo 
susciti adunque e assecondi i desiderj di quelle cose, che nel 
tempo stesso che la appagano, la incitino e spronino a novo 
e più grande acquisto, a novo e più alto desiderio, che non 
inquieti e martelli, ma generi colla stessa sazietà un appetito 
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di ben maggiore, il quale, anch’esso, a guisa di cibo delicato, 
la sostenga e conforti. Questi desiderj, che nell’uomo stanno 
mirabilmente insieme coll’appagamento del suo animo, non pos- 
sono essere che desider) morali, e per l'oggetto che si propon- 
gono, e per la loro giusta misura; desider) che destano un’at- 
tività del tutto benefica, la quale conduce e l’individuo e la 
società a conseguir sempre più perfettamente il suo nobile fine, 
l’appagamento, la felicità (1). Vedi Libro IV, Cap. XXXI, XXXV. 


IV. 
Quarta classe di criterj politici. 

I criterj politici della quarta classe ci son dati dal conside- 
rarsi le forze atte a spingere i corpi sociali verso il bene. 

Il calcolo e l’estimazione di queste forze, a detta del N. A,, 
esige molta sagacità e una gran potenza d’astrazione, perchè 
hannovi forze dirette e indirette, e queste ultime sfuggono di 
leggeri all’attenzione, e pur sono quelle che adoperano i mag- 
giori effetti. Ottenuto poi il malagevole calcolo, e cavatine gli 


(4) In politica l’Alighieri di certo non seguitava il sistema dello 
scomposto movimento, ma sì aspirava di continuo ull’appagamento, a 
cui ci richiama il nostro Autore. Oltre ai molti belli usi della parola 
pace, già notati dal Tommaseo, si potrebbero notare nel sacro poeta 
gli usi della parola posa, riposo, riposato, che a lui indicano il detto 
appagamento, e son da lui rivolte a senso cittadino. Così l'avolo Cac- 
ciagnida, dopo descritti gli antichi tempi felici del comune di Firenze, 
nel Parad. (C. XVI) s'applaude seco stesso di esser nato e cresciuto 

A così RIPOSA TO, a così bello 
Viver di cittadini, « così fida 
Cittadinanza, a così dolce ostello; 
e poco dopo, soggiunge: 
Vid'io Fiorenza in sì fatto RIPOSO, 
Che non avea cagione onde piangesse. 
Laddove parlando de’ più tardi tempi di Firenze straziata dalle fazioni, 
la rassomiglia a mare in continuo flusso e riflusso tempestoso: 
E come il volger del ciel della Luna 
Cuopre ed iscuopre i lidi SENZA POSA, 
Così fa di Fiorenza la Fortuna; 
e altrove all’ inferma « Che non può trovar posa in su le piume » 
(Purg. VI). 
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opportuni criterj, l’uom politico li compendia in questa formola: 
« I mezzi politici che con minore spendio e minore azione sor- 
tiscono un maggiore effetto di bene sociale, sono i migliori » 
(Vedi Sist. Filos. n. 258). 

Le forze di cui può disporre una società si possono ridurre a 
forze fisiche, intellettuali e morali considerate in loro potenzia- 
lità, in loro sviluppo ed intreccio; e queste son diverse secondo 
l’età diverse delle nazioni. Il politico, dopo aver célto e deter- 
minato il tempo e lo stato in cui si trova la società ch'egli 
dee timoneggiare, dovrà rilevarne tutta la forza finale e netta 
su cui egli può fare assegnamento, non contando quindi nella 
somma le forze che si elidono. Per riuscire in questo difficile 
lavoro dovra considerare tutti le parti principali del corpo so- 
ciale: i varii rami d’industria e commercio, l'istruzione, 1’ in- 
dole e il progredire di questa, le virtù e i vizj più comuni e 
più frequenti. E a ciò potranno giovar grandemente quelle ta- 
vole che han nome di statistiche politiche-morali. « Sarebbe al 
« tutto desiderabile che gli scrittori politici si occupassero a 
« rilevare lo stato morale, intellettuale e fisico de’ popoli con 
« esattezza, e principalmente a ridurre in tavole esatte le pro- 
« porzioni de’ beni fisici in sè, e nel loro compartimento, la 
« mutua loro azione, e l’azione loro in sul tutto sociale, e così 
« pure i sintomi fisici del loro stato intellettuale, e delle loro 
« condizioni morali: e questo dee essere il principio rettore 
« della formazione di statistiche veramente politiche, e, se si 
‘« vuol nominarlie col Romagnosi, civili. Ognuno ben s’accorge 
« come statistiche aventi per fine il calcolo complessivo delle 
« forze politiche a fine di rinvenire il grado della vita sociale, 0 
« sia la vera potenza interna, nella quale sta la sussistenza della 
« società, sarebbero tutt’altro che una semplice « descrizione 
« economica delle nazioni », come sono state fino al presente 
« le statistiche comuni » (Vedi Della sommaria cagione ecc. 
Cap. XV). 

Determinata la quantità complessiva di forza sociale, ella è 
da volgersi e addiriazarsi in modo, che abbia il massimo e sa- 
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lutare effetto nella sua tendenza al vero bene sociale; e se in 
quest’opera nobilissima avvengono tuttavia disordini e mali, essi 
avverrebber praeter intentionem, e non nocerebbero alla sostanza 
del bene sociale. In una parola il politico deve scrupolosamente 
seguire la legge che abbiamo altrove esposta del minimo mezzo, 
e così imitare il Creatore e supremo rettore di tutte le nazioni. 


B) Scoperti così i sovrani criterj o le ultime ragioni della 
Politica, dicemmo doversene far 1’ applicazione misurando il 
rispettivo valore di tutti i mezzi e aiuti che possiamo raccogliere 
dalle speciali scienze politiche. E anco qui le ricerche dell’Au- 
tore, che affermava aver meditato vent’ anni su tali materie, il 
conducono a ripicchiar su questa conclusione: « la religione 
e propriamente il Cattolicismo riuscire il mezzo di maggior va- 
lore a temperare e recare ad armonia tutti gli altri. (Vedi Si- 
stema Filos. n. 759). 





- 


COSMOPOLITICA 


526 


Di questa scienza basti dire, che il Rosmini la riguarda 
come « la teoria del governo di quella società teocratica per- 
fetta, di cui abbiamo esposto il diritto, e da cui sola può venir 
l’unità del genere umano, e il suo organamento compito » (Vedi 
Sist. Filos. n. 260). 

Il fine di questa società è la santificazione delle anime e la 
conseguente felicità, che nella Teologia razionale vedemmo 
identificarsi colla gloria dell'Autore e reggitore dell’ umanità. 
Fine supremo, a cui il governo della Chiesa dee rivolgere tutte 
le sue posse, tutti i suoi mezzi, i quali in tanto valgono, in 
quanto ad esso inservono, nè più nè meno. Fine semplicissimo 
ed uno, nel quale gli uomini a perfetta unità si stringono, 
stringono a perfetta unità tutte quante le loro forze, e tutte 
quante le cose che posseggono ; onde gli individui e le società 
mutuamente si perfezionano, s’abbracciano e s’affratellano in 
una eguaglianza e disuguaglianza perfettamente armonica ed ordi- 
nata, seco ad una traendo le creature irrazionali, e inchinan- 
dole e sforzandole a cospirare in quell’unità, che adempie il 
divino disegno dell’universo. 


Qui veggion alte creature l’orma 
Dell’eterno valore, il quale è fine, 
Al quale è fatta la toccata norma. 
Dante, Parad. I, 106. 
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ACCENNO 


ALLE OPERE DELL'AUTORE CHE TRATTANO DI DEONTOLOGIA 





ETICA — Il Rosmini pubblicò nell’anno 1837 in Milano un 
volume intitolato « Principj della Scienza morale, e Storia com- 
parativa e critica de’ sistemi intorno al principio della morale », 
con una Prefazione alle opere di Filosofia morale. 

In questo libro egli viene dapprima scrutando il concetto e 
la natura del bene in generale, donde poi scende con facilità 
al concetto di bene morale, che si volge poscia in una prima 
legge, quella del pratico riconoscimento dell'essere. 

Statuito così il principio supremo della moralità, ch’egli trasse 
fuori dall’ordine intrinseco e dall’amabilità dell’essere a noi ri- 
lucente, lo paragona coi principj de’ più celebri filosofi antichi 
e moderni, ne’ quali al solito rileva imparzialmente i pregj e 
i difetti; e a ogni paragone lumeggia e conferma il vantaggio 
e la necessità del principio suo proprio; e conchiude final- 
mente coll’erigere alla morale un saldo baluardo contro il sen- 
sismo e ìl soggettivismo e ogni altro pernicioso sistema. 

Quanta luce di decoro venga poi all’ Etica dall’analisi del- 
l’uomo considerato qual morale soggetto nel 3° Libro dell’« An- 
tropologia în servizio della morale », vedemmo già nell’ac- 
cenno alle opere psicologiche; quanto aiuti l'applicazione della 
legge al soggetto umano il trattato della Coscienza morale, che 
può dirsi una Logica dell’Etica, vedemmo nell’accenno alle 
opere ideologiche. Così la Scienza morale ebbe da A. Rosmini 
un nuovo lustro nei tre precipui trattati in cui ella si divide, 
della Zegge o dell’oggetto, del soggetto o degli affi umani, e 
dell’applicazione della prima ai secondi; lasciando pur da banda 
altre opere minori, in cui l’A. trattò or questo or quell’ argo» 
mento di morale, condottovi or dal bisogno de' tempi, or dalla 
instanza di qualche avversario, or da circostanze particolari. 
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DIRITTO. — Un'opera prestantissima, che fa sèguito all’Etica, 
si è la Filosofia del Diritto, pubblicata per la prima volta in 
Milano nell’anno 4841, in due grossi volumi, Nel primo de’ quali 
PA. cerca dapprima e dichiara il concetto di Diritto, e il prin- 
cipio supremo donde si possano derivare tutti quanti i diritti; 
e dipoi, guidato da quelle teorie, svolge il Diritto individuale 
in quattro libri, cioè i diritti connaturali nel 1°; gli acquisiti 
nel 2°; la frasmissione e le modificazioni de’ diritti nel 3°; e 
finalmente nel 4° le alterazioni o offese recate a’ diritti altrui, 
coi conseguenti diritti di difesa e di risarcimento; dedicando 
al Diritto sociale il secondo volume, dove il primo libro tratta 
del diritto sociale universale, e gli altri tre espongono il diritto 
della società feocratica, della società domestica e della civile. 

Dalla legge morale, che protegge in faccia a tutti una qual- 
che nostra attività e potestà, si fa scaturire il diritto; e così 
viene assicurato dagli assalti del comunismo e del socialismo, 
che allo scontro di così dura pietra, quale è la legge mo- 
rale, la quale conserva tutte le attività giuridiche, devono arre- 
trarsi o infrangersi. 

Anche il concetto di società si fonda nell’essere ideale, così 
dalla parte dell'oggetto, come da quella del soggetto. Pe- 
rocchè ella è « la cospirazione di più volontà in un medesimo 
fine »; e il fine è sempre un bene, è l’essere come amabile, 
a cui tendono le volontà; nè la medesimezza del bene può ve- 
nire altronde che dal lume ideale, il quale rifulge medesimo a 
tutti gli uomini. Ben definita la società in generale, non era 
difficile al nostro pensatore il passare alle società particolari, 
determinando il bene o il fine da una banda, e le volontà co- 
spiranti dall'altra. Tratta anzi tutto della società teocratica, 
mostrando ch’ella è la società del genere umano, già iniziata 
da Dio colla comunicazione del lume ideale, e ridotta a com- 
pimento colla comunicazione reale di se stesso per mezzo di 
Cristo. Pertratta in appresso la società domestica, dimostrando 
come il matrimonio non è già semplice missione di corpi e di 
sentimento animale, ma unione d’inteligenza e di volontà, pe! 
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la quale due anime si stringono insieme, s’unificano stabil- 


mente nell'amore scambievole e pieno; e ne’ figliuoli, nuovo 
obbietto e pegno del comune amore, si continuano e si disten- 
dono (4). E dalla famiglia, anzi dall’unione delle famiglie, s’apre 
il passo alla società civile, mostrando come in essa le volontà 
cospirano a far prosperare e crescere i diritti che portano seco 
dalle due società anteriori, e come suo prossimo fine è quindi 
la ben condotta modalità dei diritti: dottrina, che difende il 
civile governo da due errori egualmente pericolosi; da coloro 
che derivando la società civile, nella sua autocrazia, immedia- 
tamente da Dio, ne fanno un potere assoluto e immobile più 
che scoglio, non temperabile che da un cenno espresso della 
divinità, ossia da un miracolo; e da coloro, che nella societa 
civite nulla vedendo che non sia convenzionale e arbitrario, 
foggiano i diritti a forza di codici e leggi, e li abbandonano 
a continue mutazioni, e quindi anche al capriccio e alla rapacità 
de’ comunisti e de’ socialisti. Cotesta opera della Filosofia del Di- 
ritto è tale, che sola, senz'altro, potrebbe assecurare al Rosmini, 
col nome immortale, la perpetua gratitudine degli Italiani. 
POLITICA. — Ma se fine prossimo del governo civile è la 
prosperità e lo svolgimento de’ diritti di tutti i suoi membri, 
v’ha pure un fine e un diritto supremo di tutti gli uomini, 
l’ultima felicità nell’Essere e nel Bene assoluto, al quale non 
si perviene che per la perfetta giustizia. E in vano l’uomo cer- 
cherebbe l’appagamento nei guarentiti e fiorenti diritti che si 
riferiscono a beni finiti, s° egli non potesse sperar di conci- 
liarli col conseguimento di quell’assoluto e infinito Bene. Onde 
chi dirige la civil società, e deve essere sperto delle profondità 
del cuore umano per comporre i popoli a calma operosamente 
concorde, non è lecito ignorare e trascurare, accanto al fine 





(4) Possono considerarsi come appendice al Diritto naturale e so- 
prannaturale domestico, e insieme all’Etica, gli opuscoli scritti, in varie 
occasioni, sul Matrimonio cristiano, e poi raccolti in un volumetto 
stampato a Firenze l’anno 41862. 
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prossimo, il fine supremo e remoto de’ governati. Ambidue 
que’ fini egli dee aver sempre innanzi, ambidue mantenerli in- 
teri; e per ottenere il difficile intento, abbisogna di alcuni cri- 
ierj politici che lo guidino e agevolino nella intricatissima ri- 
cerca de’ mezzi più opportuni. L’opera della Filosofia della 
Politica, pubblicata in Milano l’anno 4837, risponde appunto a 
questo bisogno. Ella si divide in due parti. La prima, intitolata 
« Della Sommaria cagione per cui stanno e rovinano le umane 
società, » s’applica a distinguere la sostanza della civil societa 
dagli accidenti, e dimostra come son condannate a perire tulte 
le società che si reggono sopra altro fondamento, che quello 
della giustizia. La seconda, che ha per titolo « La Società € 
il suo fine » svolge la teoria de’ mezzi perchè quel doppio fine, 
prossimo e remoto, si raggiunga dall’abile e sapiente polilico. 

A questi scritti di Filosofia civile si debbono aggiungere quat- 
tro Saggi, che furono stampati colla Filosofia della Politica 
nella terza edizion milanese dell’anno 1858 (Tip. Pogliani), e 
sono: 4° il Saggio sulla Statistica; 2° sul Comunismo e sul 
Socialismo; 3° sulla definizione della Ricchezza; 4° sui Diver- 
timenti pubblici. 

PEDAGOGIA. — Un’operetta preziosa a quelle famiglie che 
fan loro cura e tesoro della intima conoscenza e della verace 
pratica della Religione, pubblicò l’Autore, ancor giovane, l’anno 
4823 in Venezia, e le diede il titolo: Della educazione cri. 
stiana. E un Saggio sull’Unità dell'Educazione, prezioso segna- 
tamente agli scrittori che volessero insieme unirsi col pietoso 
intendimento di comporre testi sapientemente e armonicamente 
ordinati all’ insegnamento delle pubbliche scuole, pubblicò 
l'anno 41827 in Milano nel primo de’ due volumi che, senza 
none, uscirono col titolo di Opuscoli filosofici. 

Ma opera veramente originale, e novo lume e aiuto parve 2 
tutti i saggi educatori, un’opera postuma e incompiuta, che fu 
data alla stampa in Torino l’anno 1857 col titolo « Pedagogia 
o Metodica » e ragiona del supremo principio della Metodica 
e di alcune sue applicazioni in servigio dell'’umana educa 
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zione. Noi già vedemmo qual pregio le venga dalla scoperta 
de’ varj ordini dell’umana intellezione, dalle norme suggerite 
per accomodare le percezioni del fanciullo a quegli ordini, e 
dal condimento della morale, che quelle norme fa più acces- 
sibili insieme e più alte. 

ASCETICA. — Anche questa scienza ebbe nelle mani del 
Rosmini non piccolo sviluppo e avanzamento. Un volume stam- 
pato in Milano l’anno 4840, e intitolato « Ascetica » comprende 
varie operette, tra le quali primeggiano le Lezioni spirituali, 
il Manuale dell’Esercitatore, la Storia dell'Amore. Schietto ram- 
polio dell'Etica può dirsi quel volume, come annunzia già la 
bella Prefazione che espone gli uffizi dell’Ascetica; la profon- 
dità ivi è congiunta colla soavità, sicchè la virtù e la perfezione 
cristiana, mentre che non dissimula i combattimenti e i sagri- 
ficj necessarj a ottenerla, è vestita di tanta ragionevolezza e 
dignità, che incuora a cercarla e seguirla. Tutto lo splendore 
e la forza della perfezione cristiana piove dal lume ideale, riem- 
piuto della divina e personale sussistenza. 


Oltre alle pagine che ragionano delle scienze deontologiche 
nel Sistema filosofico da noi citato (Ved. nn. 189-263), si po- 
trebbero citare non pochi altri minori scritti di Deontologia, e 
singolarmente di Morale e d’Ascetica, discorsi, lettere, articoli 
inseriti in giornali, ecc. Ma quel che, quì in sul fine, pare a 
noi più degno di nota si è, che in tanta varieta di scritti, e 
intorno a materie sovente difficili e delicatissime, il Rosmini 
sempre mantenne una perfetta coerenza di pensamenti. Sono 
sempre gli stessi principj, le stesse idee, ch’egli viene svilup- 
pando e ampliando in mille forme e aspetti diversi: onde in 
leggerlo sembra trascorrere da uno in altro luminoso campo 
del cielo, in cui si mostri quando questo e quando quel co- 
lore con nove gradazioni. Il grande secreto di tanta fecondità 
giace nel cogliere tosto e ben fermar la natura della cosa di 
cui tratta, circoscrivendola e spiccandola in modo che con 
altra non si possa confondere. Questa natura, così studiata ed 
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esposta, è poi la miniera da cui trae il tesoro di nuove verità, 
che divengono altra miniera di altre verità inaspettate, senza 
che gli cada mai di memoria il punto ond’egli mosse da prima. 
Di che, in ogni trattazione non s’ hanno frammenti e brandelli 
di scienza, ma sì la verita intera, e ogni scienza tira seco le 
altre e racchiude tutto il sapere umano. Tanta e sì maravi- 
gliosa unità spunta e si spande da quel primo germe dell'es- 
sere ideale che, intero ed uno, per tulti i ragionamenti si in- 
duce e dispiega. 


E camminando nella luce di quest’essere ideale, a noi fu caro 
seguitare Antonio Rosmini, facendoci semplici espositori o piut- 
tosto compendiatori del suo sistema. Caro sopra tutto, il segui- 
tarlo in questa ultima parte che tratta delle scienze deontole- 
giche: dove i principj della verità e della giustizia, figliuoli 
primi di quell'essere, si fanno discendere dalle altezze della più 
vigorosa speculazione ai bisogni della pratica più instanti e ur- 
genti ne’ nosiri tempi; dove il Rosmini a ogni tratto si mostra 
non pure il verace amico della umanità, ma il figliuolo più 
affocato di zelo per la Chiesa di Cristo, di cui svela i benefiz] 
ineffabili e combatte i nemici d'ogni maniera; sicchè a noi, 
che in questi suoi scritti deontologici abbiam posto amore più 
speciale, quando udiam parole di sospetto intorno all’ortodossia 
del venerando Solitario di Stresa, chiniamo con mestizia la 
fronte, e ci pare udirlo esclamare dal cielo in modo poco dis- 
simile dall’Alighieri: 

. + «+ » îl poema sacro, 
Al quale ha posto mano e cielo e terra, 
E che m' ha fatto per più anni macro, 
Vinca la crudeltà, che fuor mi serra 
Dal bello ovile, ov'io dormii agnello, 
Nimico a’ lupi che gli danno guerra. 


FINE. 
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